FELIX GENZMER - TÜBINGEN 
LIOBWINS DINGFAHRT 


Vor vierzehn Jahren erschien ein kleines Buch: „Drei deutsche 
Gedichte des 8. Jahrhunderts‘‘ von dem damaligen Privatdozenten an 
der deutschen Universität in Prag, Gerhard Eis!. Der Verfasser 
glaubte aus dem lateinischen Text geistlicher Quellen drei altdeutsche 


“ Lieder erschließen zu können: ein Götterlied von Wodan und Radbod, 


ein Heldenlied von dem Überfall auf Lüttich und Landberts Tod und 
ein weiteres episches Lied, das von dem christlichen Bekehrer Liobwin 
(Lebuinus) handelte. 

Das treffliche Büchlein ist weniger beachtet worden, als es verdient 
hätte. Doch hat Georg Baesecke das eine der drei Lieder, den Überfall 
auf Lüttich, ausführlicher behandelt?. Hier will ich versuchen, von 
einem zweiten, dem Liede von Liobwins Dingfahrt, ein genaueres Bild 
zu gewinnen, 
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Der Held der Geschichte ist der Angelsachse Liobwin, der sich im 
dritten Viertel des achten Jahrhunderts um die Bekehrung der Sachsen 
bemühte. Er gründete und leitete im fränkisch-sächsischen Grenz- 
gebiet eine Kirche, die einmal von heidnischen Sachsen zerstört wurde, 
und starb im Jahre 775. Von Liobwin haben wir eine Lebensbeschrei- 
bung, die von einem Mönche des Klosters Werden a. d. Ruhr stammen 
soll und um 850 geschrieben ist?. Sie schöpft aus verschiedenen kir- 
chengeschichtlichen Quellen, enthält aber dazwischen ein Stück, das 
sich nach Inhalt und Darstellungsart von den übrigen Teilen abhebt. 
Es ist die Erzählung von Liobwins Dingfahrt. Sie stellt dar, wie 
Liobwin nach Markloh zum sächsischen Allding zieht, dort zu den 
Versammelten spricht und vor einem Angriff empörter Heiden glück- 
lich errettet wird®. 

Diese Geschichte beginnt mit zwei kürzeren, einleitenden Stücken, 
die einiges vorwegnehmen, was zum Teil nachher noch einmal erzählt 
wird, unter anderm Mitteilungen über das sächsische Allding. Die 
Erzählung selbst gliedert sich in zwei Teile. Der erste spielt auf dem 
Hof des sächsischen Edelings Folkbrecht, der mit Liobwin befreundet 
ist. Der erste Auftritt enthält ein Gespräch Folkbrechts mit seinem 


! Gerhard Eis, Drei deutsche Gedichte des 8. Jahrhunderts, aus Legenden erschlos- 
sen, Germanische Studien, Heft 181, 1936. 

2 Vorgeschichte des deutschen Schrifttums, 1940, S. 458ff. 

3 Vita Lebuini antiqua, hgb. von A. Hofmeister, Mon. Germ., Ser., Bd. XXX, Teil II, 
1934, S. 189ff. 

% Abgedruckt ist dieser Abschnitt der Vita auch in dem erwähnten Buche von G. Eis, 
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Sohne Helko, worin Folkbrecht seine Besorgnis über die Gefahren 
äußert, die Liobwin drohen: seine Feinde wollten ihn erschlagen oder 
ihn fangen und auf das Ding schleppen, damit er dort zum Tode ver- 
urteilt werde. Als er dieses gesagt hat, hört man auf dem Hofe die 
Hunde heftig bellen. Helko, der hinausgeht, findet dort den eben ein- 
getroffenen Liobwin und führt ihn erfreut zu seinem Vater. Der zweite 
Auftritt enthält Wechselrede zwischen Folkbrecht und Liobwin. Er 
sei hier in wortgetreuer Übersetzung wiedergegeben. + Bon | 

„Wohl bist du gekommen, mein geliebter Freund (wini), wohl bist 
du gekommen. Ich wünschte sehr, daß ich dich sähe und mit dir 
sprechen könnte. Wohin aber gedenkst du jetzt zu gehen?‘ Der Got- 
tesmann erwiderte: „Zum Ding der Sachsen habe ich zu ziehen.‘‘ Folk- 
brecht sagte: „Teuer bist du vielen von uns, mein geliebter Freund. 
Auch mir ist es sehr angenehm, was du zu erzählen pflegst. Doch wahr- 
lich, ich höre, daß allerhand übermütige Jünglinge dich schmähen und 
dir drohen. Ich bitte dich, du mögest mich hören und dich vor jenen 
hüten. Zieh nicht auf das Ding, sondern kehre zu deinem Hause zu- 
rück und zu deinem Freunde Dawo! Denn wenn dieses Ding beendet 
ist, wirst du weniger gefährdet ziehen; auch zu uns wirst du sicher ge- 
langen, und wir werden deine Worte sehr gerne hören.‘‘ Der Gottes- 
mann antwortete: „Ich kann es nicht unterlassen, zu dieser Versamm- 
lung zu kommen, weil Jesus Christus selbst mir geboten hat, daß ich 
dort seinen Auftrag den Sachsen verkünde.‘‘ Darauf sagte jener: „Du 
wirst nicht davon kommen.‘‘ ‚Wohl‘, sagte er, „ich werde davon 
kommen; denn der mich gesandt hat, wird mir selbst helfen.‘* 

Dann wechselt das Bühnenbild, und wir sind auf dem Ding. Nach- 
dem mitgeteilt ist, wie dieses gehegt und eröffnet worden ist, und die 
Verhandlungen begonnen haben, heißt es, plötzlich habe Liobwin 
mitten im Ringe gestanden. Es folgt wieder Wechselrede: zuerst die 
Ansprache Liobwins in drei kurzen Teilen; dann folgen die Worte 
einer entrüsteten Gruppe von Dinggenossen. Weiter wird erzählt, 
daß diese Liobwin mit losgerissenen Zaunlatten angreifen (die Ding- 
teilnehmer waren unbewaffnet), daß er aber ihren Blicken plötzlich 
entschwindet. Es folgt wieder unabhängige Rede: tadelnde Mahn- 
worte des Ewarts (concionator) Buto, worauf das Ding beschließt, 
Liobwin solle Frieden und Freizügigkeit im Lande genießen. 

Die Geschichte schließt mit einigen Worten über Liobwins weiteres 
Leben. 
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Auf den ersten Blick ist deutlich, daß wir hier eine selbständige, 
wohlabgerundete Geschichte haben, die höhere künstlerische An- 
sprüche nicht zu scheuen braucht. Wie geschickt ist gleich die Ein- 
führung: Folkbrecht äußert, daß er um seinen Freund Liobwin be- 
sorgt sei, den dessen Feinde erschlagen oder vor das Dinggericht 
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Form nach könnte die Vorlage, die der Verfasser der Lebensbeschrei- 
bung benutzt hat, ein episches Lied oder eine geschickt aufgebaute 
 Kleinsaga sein!. Wir werden also zu prüfen haben, ob die lateinische 
£ Fassung noch liedhafte Züge erkennen läßt. 
4 wenn ein germanisches Lied in lateinische Prosa umgesetzt wird. 
Die Kunstform der Abwandelung, die die westgermanische epische 
Dichtung des achten und neunten Jahrhunderts kennzeichnet, würde 
- nur ein Nacherzähler beibehalten, der ganz schülerhaft Wort für Wort 
übertrüge. Anderes aber könnte die sprachliche Umformung über- 
‘ dauern. Dazu gehört der große Anteil an Wechselrede, der dem ger- 
 manischen epischen Liede eignet und der auch bei unserer Geschichte 
auffällt. Die Art, wie die Eingangsworte Folkbrechts dazu benutzt 
werden, uf”“en Hörer schnell in die Geschichte einzuführen, und der 
Sprung von dem einen Schauplatz auf den andern deuten auf lied- 
hafte Technik, die die Handlung auf wenige Hauptauftritte verdichtet. 

Liedhaft muten auch die verschiedenen Wortwiederholungen und 
Wortaufnahmen an, die sämtlich in unabhängiger Rede stehen: ‚bene 
nunc venisti... bene venisti‘‘; „non evades‘‘, „evadem‘‘; „capite eum, 
capite et lapidate!‘“* 

Sehr beliebt in der germanischen Stabreimdichtung, gerade auch 
in der geistlichen, waren die Zwillingsformeln, besonders natürlich die 
stabenden. Die lateinische Darstellung enthält solche Formeln, die 
uns öfters germanische Klänge ahnen lassen: decursor ac illusor, fabu- 
lando et incaniando, deliramentis ac fantastis, fieri et facere, praevalere 
et subicere. Man kann da an Wortverbindungen wie die folgenden 
denken: dernian endi bedriogan, bedragan and bedreosan, luginon endi 
liodon (dat. pl., im Sinne von Zauberliedern), dol endi gidrög, wirkean 
endi werthan lätan, geweorban and gewyrcan, ubarwinnan enti zıwerfan. 

Naehdrücklich hat Gerhard Eis betont, daß der Ausdruck Deus, 
coeli et terrae rex auf germanische Dichtung hinweise, da der Christen- 


ı Ohne Zweifel hat es die Kunstform der Kleinsaga nicht nur bei den Isländern, son- 
dern auch bei den andern germanischen Stämmen gegeben; vgl. F. Genzmer, Vor- 
zeitsaga und Heldenlied, Festschrift für Paul Kluckhohn und Hermann Schneider, 
1948, S. 1ff. Auf einen einzelnen Gegenstand angewandt habe ich die dort ent- 
wickelte Auffassung in einem Aufsatz „Die skandinavischen Quellen des Beowulfs‘“, 
Ark. f. nord. Fil. Bd. 65, S. 1ff. 

. 2 Das Wort lapidate ist freilich, entgegen dem Wortlaut des Liedes, von dem Verfasser 
der Lebensbeschreibung eingesetzt. Es entstammt dem bei den Juden üblichen 
Verfahren, jemand umzubringen. In unserer Erzählung hören wir, daß die erbitterten 
Dingbesucher den Liobwin nicht mit Steinen, sondern mit spitzigen Zaunlatten be- 
drohen. Man denkt an eine Wortverbindung wie fähan endi ferahes ähtian. 
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‚Selbstverständlich muß manches von solchen Zügen verschwinden, 


gott in keiner zweiten Legende rex genannt werde (S. 53). Im Heliand 
aber begegnen uns Bezeichnungen wie her (helag, the höhosto) heban- 
kuning, the höho himilkuning, kuning erdun endi himiles auf Schritt 1 
und Tritt. | 
Ebenso hat Eis darauf aufmerksam gemacht, daß Umschreibungen 
mit coepere im Lateinischen ungebräuchlich, daß solche mit biginnan 
aber im Heliand äußerst beliebt sind. Gerade so steht es mit der Ver- 
wendung von onginnan im Angelsächsischen. | 
Alle diese Erscheinungen lassen darauf schließen, daß die Ge- 
schichte von Liobwins Dingfahrt einer dichterischen Quelle entnom- 
men ist. | 


Fragen wir genauer nach der Art dieser Quelle, so ist es klar, daß 
es sich nur um ein Lied, nicht um ein Epos handeln kann. Für dieses 
wäre die Darstellungsart viel zuknapp. Die Reden bleiben weit hinter 
den Maßen des Beowulfs und des Heliands zurück, wo sie auf mehr als 
450 und 200 Langzeilen anschwellen. Auch wenn wir annehmen, daB 
manches dichterische Zierwerk verlorengegangen ist, kommen wir 
auf ein Gedicht, das im ganzen nicht viel mehr als 12% Langzeilen 
umfaßt. Die genügen auch, um eine so einfache Begebenheit im Lied- 
stil darzustellen. 


Auch über den Versbau läßt die lateinische Nacherzählung einiges 
vermuten. Er scheint verhältnismäßig einfach gewesen zu sein. Doch 
sind wohl bier und da längere Sätze vorgekommen, als sie ein strenger 
eddischer Langzeilenstil zuließe. Darauf deutet ein lateinischer Satz 
wie der folgende: Tunc in unum conglobati fecerunt juxta ritum in primis 
supplicationem ad deos, postulantes tuitionem deorum patriae suae, et 
ut possent in ipso conventu statuere sibi utilia et quae forent placita 
omnibus diis. Ob das Lied gelegentlich den Hakenstil benutzt, also 
den Satzschluß oder einen stärkeren Satzeinschnitt in die Mitte der 
Langzeile gelegt habe, läßt der lateinische Text nicht erkennen: wir 
können nicht wissen, ob nicht öfters eine Abwandlung, die eine Halb- 
zeile umfaßte, weggefallen ist. Nun ist aber der Hakenstil in geringem 
Maße sogar in die westgermanische Heldendichtung des siebenten bis 
neunten Jahrhunderts eingedrungen: das zeigen das Hildebrandlied, 
das Lied vom Kampf um die Finnsburg und das Alte Atlilied. Im 
Heliand und in der Genesis nimmt er ebenso wie in der angelsächsi- 
schen geistlichen Dichtung einen breiten Raum ein. Wir dürfen daher 
vermuten, daß er auch unserm Liede nicht fremd gewesen sei. 


Wir kommen damit für unser Lied zu einem Stil, der dem der angel- 
sächsischen geistlichen Dichtung nahesteht. Das. ist auch ohne wei- 
teres das wahrscheinlichste. Die angelsächsische geistliche Dichtung 
ist das Vorbild gewesen, nach dem die altsächsische geschaffen worden 
ist. Daß unser Lied über dieses Vorbild ebensoweit hinausgegangen 
sei, daß es in ebensolchem Maße barockartige und kennzeichnend 
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- buchepische Züge ausgebildet habe wie der Heliand, ist nicht anzu- 
_ nehmen, und es deutet in unserm lateinischen Text auch nichts dar- 
> auf hin. 
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Treffen unsere Überlegungen zu, so muß es leicht sein, das verlorene 

Lied wiederherzustellen. Das ist in der Tat auch ganz einfach. Auf 

- die Urform werden wir allerdings verzichten. Wir wollen unser Ziel 

“ bescheidener stecken und die neuhochdeutsche Sprache wählen. Sie 
ist biegsam genug, um auch den Stil altgermanischer Dichtung recht 
genau wiedergeben zu können. Dann gewinnt das Lied die folgende 
Gestalt. 


LIOBWINS DINGFAHRT 


Alsı“sprach Folkbrecht früh am Morgen, 
des Südergaues Herr, zu seinem Sohne Helko: 
„Gefahr muß ich fürchten, für meinen lieben Freund, 
Liobwin, den lautern, der durch die Lande zieht, 
daß er haßerfüllten Feinden in die Hände falle, 
daß die Schlimmen ihn erschlagen oder ihn schleppen auf das Ding, 
auf daß die Schöffen ihn schätzen schuldig des Todes. 
‘Verblendung und Wahnwitz verbreitet er im Lande; 
mit Lied und Lüge verleitet er so viele: 
fürwahr, man ergreife ihn und gebe ihm, was er wert! 
So geht durch die Gaue der Grimmgesinnten Rede 
voll Haß und Hohn. Sie haben gesammelt 
waffentragendes Wehrvolk, eine gewaltige Schar, 
seine Kirche verbrannt und die Christen dort vertrieben. 
Doch was haben die Hunde auf dem Hof draußen ? 
Nie hörte ich so wütend die wilden bellen, 
wenn ein wegmüder Wandrer dem Wohnhaus genaht. 
Hingeh, Helko, vor des Hauses Tür, 
zu sehen, welch ein Fremdling zu unserm Saale kam!‘ 
Eilend ging Helko auf den Hof hinaus: 
vor dem Saale sah er den seligen Liobwin, 
wie er stand und mit dem Stabe den stürmischen wehrte. 
Schnell ward verscheucht die Schar der Rüden; 
vor den Vater führte er freudig den Gast. 
„Heil dir Liobwin, mein geliebter Freund! 
Wohl, daß du kamst! Mein Wunsch war es schon lange, 
mein Sorgen und Sehnen, dich zu sehen bei mir, 
Worte mit dir zu wechseln. Fürwahr, nun sage mir: 


Wohin geht dein Weg?“ Da erwiderte ener: BAT wre PSrau 
„Zum Ding der Sachsen a ich zu ziehen.‘ Bi En 

Folkbrecht sprach zum Freunde: „Du bist vielen von uns teuer 

vielgeliebter Freund, und mich erfreut die Mär, 

die köstliche Botschaft, die du zu künden pflegst. 
Doch ich hörte fürwahr, daß dich heißblütige Degen 
schmähen und schelten und dir schlimmes drohen. 
Höre mich, ich bitte, und hüte dich vor jenen! 

Nicht denke dran, auf das Ding zu ziehen! 

Sondern wende dich wieder zur Wohnstatt zurück, 

zu deinem Dache, wo dich Dawo schützt, 

dein fester Freund! Die Gefahr ist geringer, 

wenn das Ding beendet ist. Mache dann dich auf! 

Bei uns dann auch kehre ein in Frieden, 

daß mit Lust wir lauschen der Lehre dein!‘ 

Dies sprach der Gottesmann: „Ich darf nicht säumen; 
sondern fort muß ich fahren zur Volksversammlung. 
Denn Krist selber hat mir ‚kundgetan, 5 > 
mein bester Gebieter, daß seine Botschaft ich dort 
sagen solle dem Sachsenvolk.‘ 

„Der Neider Nachstellung wirst du nimmer entgehn.‘“ 
„Wahrlich‘‘, erwiderte er, „ich werde ihr entgehn; 
der mich hingesendet, wird mir helfen auch.‘ 


Es dämmerte der Tag, der für das Ding gesetzt war: 
versammelt hatten sich der Sachsen Häuptlinge 
und die anderen auch, die man abgesandt. 
Sie hegten das Ding und heiligten es den Göttern, 
flehten an die Oberen nach alten Brauch. 
die Heidengötter, daß sie hold ihnen seien, 
in ihrer Hut hielten das Heimatland, 
und ihnen Weisheit gewährten, daß sie wohl erfänden, 
was dem Volk frommte und erfreute die Götter. 
Dann begannen sie zu beraten in dem großen Ringe. 
Inmitten des Männerrings stand ein Mann da plötzlich, 
Liobwin, vor den Leuten, im langen Chorrock; 
in der Hand hielt er das Kreuz und das heilige Buch. 
Mit lauter Stimme hob Liobwin da an: 
„Hört mich, ihr Heermänner! Hört mich, ihr Sachsen! 
Ich bin der Bote des Gebieters mein, 
des allmächtigen Gottes, des Erdenkönigs. 
Seine Botschaft soll ich bringen über dieses breite Land, 
euch Sachsen sie sagen, wie er mir selbst befahl.“ 
Sie schauten und schwiegen, die da geschart zum Ding: 
sie wunderten sich ob der Worte und des Gewandes des Manns. 
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Von neuem begann da der Gottesdiener 
und sagte solches zu der versammelten Menge: 
„Also verheißt euch der allwaltende Herr, 
der hohe Herrscher des Himmels und der Erden, 
und Jesus Krist, Gottes eigen Kind: 
wollt ihr lauschen seiner Lehre und es leisten auch, 
wirken und wandeln nach dem Willen des Herrn, 
wie durch seine Gesellen er es euch sagen läßt, 
so will er es vergelten mit der Gaben Fülle, 
wie ihr nimmer noch es vernommen zuvor.‘ 
Dann sagte der Selige zu den Sachsen noch dieses: 
„Noch eines höret, was euch der Allmächtige verheißt, 
der Himmelsherrscher! Wie ihr bisher über euch 
keinen König kanntet von Alters, 
Männer der Sachsen, so soll mein Mund es euch sagen, 
daß es keinen König auch künftighin gibt, 
der euch überwinde und euch unterwerfe. 
Doch“wollt ihr es nicht wirken, was er mich euch weisen hieß, 
so läßt verkünden euch dieses der König des Himmels: 
Im benachbarten Reich sitzt gerüstet ein König, 
ein mächtiger Männerfürst. Der bricht in eure Marken ein, 
heert und plündert. Eure Habe trägt er fort. 
Er ermattet euern Mut in so manchen Kriegen. 
Euer Volk dann führt er fort ins Elend, 
gibt zu eigen euer Erbe andern Männern, 
wem er immer will. Unterworfen sollt ihr 
ihm selber dann sein und seinen Söhnen fortan.‘ 
Nicht länger schwieg da die Schar; sondern ein Geschrei ward 
laut: 
„Jener Schwätzer und Schwindler ist nun erschienen hier, 
der mit Lug und Trug durch die Lande zieht. 
Ergreift ihn sogleich! Ergreift und erschlagt ihn!“ 
Nicht vermochten ihnen zu wehren die weiseren Männer; 
sondern die Zornigen stürmten zu einem Zaune dort, 
rissen los die Latten, sie auf Liobwin zu schleudern, 
das zugespitzte Zaunholz. Sie umzingelten den Guten, 
der auf dem Platze stand. Doch er war plötzlich verschwunden; 
ihrer keiner konnte ihn erkennen mehr. 
Da standen sie bestürzt. Doch verständige Dingmänner, 
besonnene Besucher, waren in ihrem Sinn empört; 
‚die Schar aber war beschämt ob ihrer schlechten Tat. 
Buto stieg da auf eines Baumes Stumpf, 
der geachtete Ewart, und rief über alle hin: 
„Hört mich, ihr Dingmänner, und bedenkt mein Wort! 
Nordmannen und Slawen nahmen wir hier auf, 
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Friesen und Franken und von den Völkern noch 

wen sie immer gesendet zu uns Sachsen hierher, 

der redete in Fıieden, und wir hörten ruhig ihn an. 

Nun kam der Bote Gottes herbei zu unserm Ding. 

Doch mit Haß und Hohn wurde dieser Herold von uns 

übel verunglimpft und arg bedroht. AR 

Wisset, es sind so wahr die Worte, die er sprach, , 

wie er schnell entschwand unserm schmählichen Angriff: 

schnell wird es geschehen, was er uns schlimmes gedroht.‘“ 
Erschüttert durch solches Mahnwort beschlossen die Männer, 

daß keiner den Gottesboten kränken dürfe, 

daß hinfort in Frieden er fahren könne, 

welchen Weg er auch wählen möge. 


Lange noch lebte Liobwin, der Heilige, 
im Geiste Gottes, ging, wie der ihn führte, 
und wirkte weiter den Willen des Herrn. 
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Die Vorgänge, die das Lied darstellt, spielten unmittelbar bevor 
Karl der Große zum ersten Male in Sachsen einfiel. Das geschah 772. 
Von 768 bis 771 hatte er zusammen mit seinem Bruder Karlmann 
geherrscht. Das Lied spricht aber nur von &inem feindlichen König. 
Nahe liegt es daher anzunehmen, daß die Haupthandlung des Liedes 
auf dem sächsischen Allding des Frühjahrs 772 spiele. Die ältere 
Lebensbeschreibung Liobwins, in der unsere Erzählung enthalten ist, 
ist zwischen 840 und 864 geschrieben. Dieses letzte Jahr wäre also 
der äußerste Zeitpunkt, wo das Lied gedichtet sein könnte. Wahr- 
scheinlich ist es aber ein halbes Jahrhundert älter. 

Liobwin weissagt, daß die Sachsen einem benachbarten mächtigen 
König und dessen Nachkommen unterworfen werden würden, daß 
dieser König sie durch verschiedene Kriege zermürben, ihnen Habe 
und Heimat nehmen und ihren Grundbesitz andern geben werde. Erst 
im Jahre 794 begann Karl, die Sachsen in großen Massen ihrer Heimat 
zu berauben, sie zwangsweise in andre Teile seines Reiches zu ver- 
pflanzen und Franken auf den ihnen genommenen Gütern anzusie- 
deln. Das setzte er bis zum Jahre 804 fort, wo der sächsische Wider- 
stand endgültig gebrochen war. Erst Ludwig der Fromme gab dann 
den Sachsen das Erbrecht an ihrem Grundbesitz wieder zurück, das 
Karl ihnen ebenfalls genommen hatte. Die Aussiedelungen müssen 
bereits durchgeführt gewesen sein, als der Dichter dem Liobwin seine 
drohende Weissagung in den Mund legte. Er läßt Liobwin weiter sagen, 
daß die Sachsen auch den Nachkommen Karls unterworfen sein wür- 


den; doch bekommen wir nichts davon zu hören, daß ihre Rechtslage 
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sich später wieder bessern werde. Das spricht dafür, daß das Lied 
zu Beginn der Regierungszeit Ludwigs des Frommen geschaffen sei, 
bevor er noch den Sachsen eine günstigere Rechtsstellung gewährt 
hatte. Das Jahr 815 wäre also der wahrscheinlichste Zeitpunkt. 


Auch die Gesichtszüge des Dichters bleiben nicht ganz im Dunkeln. 

Zweifellos ist er ein Kleriker gewesen. Vom Anfang bis zum Schluß 
des Liedes atmen wir Kirchenluft. Der christliche Bekehrer ist ein 
* Gottesmann. Er ist sogar ein Sendbote Gottes selbst und kann auf 
dem Ding eines heidnischen Volkes alle Vorrechte eines Gesandten 
beanspruchen. Selbst der heidnische Rechtswalter erkennt das als 
selbstverständlich an. Als eine erregte heidnische Gruppe Liobwin 
auf dem Dinge tätlich bedroht, wird er durch ein Wunder errettet, 
indem er plötzlich ihren Blicken entschwindet. Entnommen ist dieses 
Wunder aus dem Johannesevangelium Kap. 10, entweder unmittelbar 
oder auf dem Umwege über Tatians Evangelienharmonie, aus der 
diese Wundergeschichte auch in den Heliand gekommen ist (V. 2689 ff.). 
Soweit wir den Stil unseres Liedes erkennen können, ist er der der 
geistlichen Stabreimdichtung. 

Unser Kleriker zeigt freundliche und gewinnende Züge. Fremd ist 
ihm jede verbohrte und engstirnige Glaubenswut, wie wir sie bei so 
manchem Bekehrer finden. Wir hören nichts davon, daß er seinen 
Helden die Andersgläubigen verunglimpfen und ihre Götter beschimp- 
fen läßt. Er sieht kein gottgefälliges Werk darin, die Heiligtümer der 
anderen Glaubensgemeinschaft zu plündern und zu zerstören. Kult 
und Glaube seiner Vorfahren sind ihm kein schändlicher Teufelsdienst. 

Auch zeigt er sich nicht bestrebt, seinem Helden dick aufgetragene 
Erfelge anzudichten. Diesem gelingen keine Massenbekehrungen! 
Wir hören nicht einmal, daß er seine Freunde Folkbrecht und Helko 
getauft habe. Die Heiden sind nicht gehässig gezeichnet. Nicht nur 
Folkbrecht und Helko, sondern auch der rechtschaffene Ewart Buto 
sind erfreuende Gestalten. Auch außer diesen gibt es besonnene und 
einsichtige heidnische Männer, die die Zügellosigkeit der Heißsporne 
und den Bruch des Dingfriedens scharf mißbilligen. 

Alles das zeigt uns den Dichter als eine großgesinnte und weitherzige 
Persönlichkeit, als einen Mann, der das Band zu seinen Vorfahren 
nicht durchschnitten hatte und darin, wie er die Vergangenheit seines 
Volkes hochhielt, den Isländern vergleichbar war. 

Abgesehen von den Skalden werden uns nur wenige Dichter und 
Sänger der altgermanischen Zeit sichtbar. Bei den Sachsen und Frie- 
sen treten nur zwei vor unsere Augen. 

Der erste ist der blinde friesische Sänger Bernlef, der im Dorfe 
Helewird (Holwerde) lebte und bei den Bewohnern der Gegend sehr 
geschätzt war, „weil er es wohl verstand, von den Taten der Alten 
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und den Kämpfen der Könige trefflich zu singen‘‘. Er wurde von Liud- 
ger getauft und von seiner Blindheit geheilt, taufte dann im Auftrag 
Liudgers selbst Kinder und lernte in der Folgezeit von ihm Psalmen. 

Er starb hochbetagt. Das mag bald nach 809 gewesen sein!. 


Die Worte ‚‚Taten der Alten und Kämpfe der Könige‘‘ sprechen 
dafür, daß es Heldenlieder gewesen sind, die Bernlef seinen Landsleuten 
vortrug. Wenn er später von Liudger Psalmen gelernt hat, so hat er 
das wahrscheinlich getan, um sie seinem Liederschatz einzugliedern. 
Es werden daher in Gedichtform geprägte Psalmen gewesen sein, wie 
sie uns in großer Zahl bei den Angelsachsen erhalten sind. Das Angel- 
sächsische und das Friesische standen einander um 800 noch so nahe, 
daß man fast Silbe für Silbe aus der einen Mundart in die andre über- 
tragen konnte?. Kleriker ist Bernlef nicht geworden. Doch mag er, 
wie bisher die Bauern, nunmehr auch die Klosterinsassen mit seiner 
Sangeskunst erfreut haben. Daß er selbst weltliche oder geistliche 
Lieder gedichtet habe, hören wir nicht. 


Überragend steht neben Bernlef die zweite Gestalt, disyyir in dem 
sächsisch-friesischen Raum erkennen können: der Dichter des He- 
liands. Über ihn vernehmen wir einiges in der lateinischen Vorrede 
zum Heliand. Ergänzt wird dieses Bild durch das, was sein Werk er- 
schließen läßt. 


In der Vorrede hören wir, daß er schon ein hochberühmter Dichter 
(haud ignobilis vates) gewesen sei, als ihm Ludwig der Fromme auf- 
trug, das Alte und das Neue Testament in Versen darzustellen. Diesen 
Auftrag hat er allerdings, entgegen der Angabe der Vorrede, nur für 
die Evangelien selbst ausgeführt. Was wir von dem Alten Testament 
haben, die nur in Bruchstücken erhaltene altsächsische Genesis, zeigt 
einen zwar verwandten, aber doch deutlich unterächeidbaren Stil und 
steht nicht ganz auf derselben künstlerischen Höhe. Wir werden:dieses 


Werk am besten einem Schüler und Nachfolger des Helianddichters 
zurechnen. 


Der Verfasser des Heliands ist kein germanischer Sänger alter Art, 
kein Skop, gewesen. Was er uns hinterlassen hat, ist kein altgerma- 
nisches Lied, sondern ein umfängliches Buchepos, daser nur am Schreib- 
tisch in der Klosterzelle vollenden konnte. Die Schrifttumsbildung 
seiner Zeit war ihm eigen: er kannte nicht nur die wichtigeren theo- 
logischen Schriften, sondern auch manche andern. Geschult hat er 
sich an der angelsächsischen geistigen Dichtkunst, die er gründlich 
studiert haben muß. Doch auch die weltliche Dichtung des eigenen 


ı Gerhard Eis, a.a. 0. S. 10ftf. 


” Wie nah das Altsächsische und Angelsächsische noch um 850 miteinander verwandt 
waren, zeigt die angelsächsische Übersetzung der altsächsischen Genesis, von der 
wir 25 Langzeilen in beiden Mundarten haben. Das Friesische wird dem Angel- 
sächsischen damals nicht ferner gestanden haben. 


Liobwins Dingfahrt m 


Stammes ist ihm schwerlich fremd gewesen. Frühzeitig wird er sich 
bemüht haben, etwas Eigenes zu schaffen, indem er seine Verskunst 
zunächst an kleineren Gegenständen erprobte. 

Als er das dichterische Handwerk beherrschte, konnte er daran den- 
ken, über seine Muster hinauszugehen und seinen eigenen Stil zu ent- 
wickeln. Ihn trieb es in die Richtung auf das Barockartige hin, dessen 
letzte Möglichkeiten er auszuschöpfen lernte. Indem er sich mit den 
Mitteln und Erfordernissen der epischen Gestaltung auf das genaueste 
vertraut machte, gewann er die Kraft, die geistliche Dichtkunst auf 
ihren Gipfel zu führen. 

Seinem Hauptinhalt nach ist der Heliand durchaus christlich ; doch 
über der Art, wie dieser Inhalt im einzelnen ausgestaltet wird, waltet 
ein germanischer Geist. Germanisch ist die Umwelt. Feinfühlig wird 
die christliche Sittenlehre, soweit es gewagt werden konnte, germani- 
scher Denkweise angepaßt. Sogar einige Ausdrücke germanischer 
Mythenlehre werden übernommen. So strahlt von dem christlichen 
Werk doch ein starker germanischer Abglanz. 

Der Schöpfer des Heliands zeigt also eine unverkennbare Ähnlich- 
keit mit dem Verfasser von Liobwins Dingfahrt. Nur ist er der reife 
Meister, dem gegenüber der Hersteller des früheren Werkes als der 
bescheidene Anfänger erscheint. 

Liobwins Dingfahrt ist, wie wir sahen, vermutlich um 815 verfaßt. 
Der Heliand kann kaum vor 835 geschaffen sein, da er Werke benutzt 
hat, die erst im den zwanziger Jahren des neunten Jahrhunderts ge- 
schrieben sind. Wenn der Helianddichter schon ein berühmter Sänger 
war, als er an sein Lebenswerk ging, so kann er diesen Ruhm nur geist- 
lichen Dichtungen verdanken: weltliche Heldenlieder oder gar heid- 
nische Götterlieder würden ihm bei Ludwig dem Frommen und dessen 
Beratern geringen Ruhm eingetragen haben. 

Hat es aber bei den Sachsen eine größere Zahl von Männern ge- 
geben, die die geistliche Stabreimdichtung gepflegt haben ? Schwerlich: 
sonst müßte uns mehr davon erhalten sein. Denken wir nur an die 
Masse der angelsächsischen Dichtung, die uns trotz der Klosterbrände 
der Wikingerzeit bewahrt ist! Daß fast die ganze altdeutsche Helden- 
dichtung verloren ist, hat andere Gründe: diese Gedichte wurden nicht 
aufgeschrieben; die dichtenden Kleriker arbeiteten aber mit Tinte und 
Feder und vertrauten ihre Erzeugnisse den Klosterbüchereien an. 

Wir können daher vermuten, daß Liobwins Dingfahrt aus der Feder 
des Helianddichters stamme, daß sie eine Jugendarbeit dieses Meisters 
sei, der ein halbes Menschenalter später sein großes Lebenswerk be- 
gonnen hat. Seinen Stil und seine Darstellungskunst hat er in der 
Zwischenzeit auf eine unvergleichliche Höhe geführt; seiner geistigen 
Haltung: der Achtung vor der Vergangenheit seines Volkes und vor 
der Sitte seiner Vorfahren, und dem Bestreben, das Alte mit dem 
Neuen großherzig zu versöhnen, ist er treu geblieben. 


ARNO MULOT : TÜBINGEN 
ZUR NEUBESINNUNG DER LITERATURWISSENSCHAFT 


Die erste deutsche Germanistentagung im September 1950 fand ein 
überraschend starkes Echo. Sie kündigte das Ende einer gefährlichen 
Stagnation der Literaturwissenschaft an. Das zentrale Problem der 
Interpretation von Dichtungen wurde mit neuer, aus der entscheiden- 
den Erfahrung der Gegenwart gespeister Energie in Angriff genom- 
men. Heinz Otto Burger gab in seinem Vortrag „Methodische Pro- 
bleme der Interpretation‘ die bündigste Formel für die neue Situation, 
wenn er verlangte, daß die „Dichtungswissenschaft einen Eigenbereich 
zwischen der Philologie, von der sie sich abgespalten hat, und der 
Geisteswissenschaft, in der sie aufzugehen droht‘‘, gewinnen müsse. 

In imponierender Arbeit von Generationen hatte die Literaturwis- 
senschaft ein großartiges Netz philologischer und historischer Fäden 
über die Dichtung ausgespannt und auf diese Weise Geltung und Wert 
jeder dichterischen Erscheinung und Leistung festzulegen und fest- 
zustellen gesucht. Zu seiner Zeit hat solches Vorgehen alle Forderun- 
gen erfüllt, die man an die Bewältigung und das Begreifen der geheim- 
nisvoll-schöpferischen Wirklichkeit der Dichtung stellte, und in weiten 
Kreisen das Bewußtsein eines hohen und idealen Bildungsbesitzes ge- 
schaffen, dessen Pflege und Hut man bei den Vertretern der Wissen- 
schaft in guten Händen wußte. 

Dies änderte sich mit dem Zusammenbruch der bisher vorausgesetz- 
ten rationalen Ordnungen, mit der Zerstörung der bislang gültigen 
Lebenszusammenhänge und Bildungsvorstellungen. Die literaturwis- 
senschaftliche Arbeit wurde als unfruchtbare Rationalisierung oder 
als überlebter Historismus, zumindest als einseitig empfunden. Der 
geheimnisvolle Hintergrund des Lebens, das sich in unvergleichlicher 
Mächtigkeit in der dichterischen Schöpfung offenbart, schien sich der 
philologisch-historischen Energie zu verschließen; der Überschuß an 
unbewältigter blutvoller Sinnlichkeit ging über das Maß hinaus, das 
man billigerweise bei der Umsetzung der Erfahrung in wissenschaft- 
liche Form in Kauf zu nehmen bereit war; die traditionellen wissen- 
schaftlichen Arbeitsmethoden garantierten keine erregende und be- 
glückende Erhellung und Deutung der ursprünglichen Erlebnisse mehr. 

Mit der Forderung einer besonderen Dichtungswissenschaft, die 
sich ebenso von der Philologie und Geistesgeschichte wie von einer 
allzu rational-mechanischen Poetik absetzt, wurde der drohenden 
Entwicklung der Literaturwissenschaft zum selbstgenugsamen Spiel 
von Fachleuten entgegengetreten, um die Verbindung der Wissenschaft 
mit der unmittelbar lebendigen Erfahrung wieder herzustellen. Der 
Gehalt der Dichtung soll nicht mehr auf eine wesensgemäß außerdich- 
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terische Ebene umgesetzt und in biographisch-philologischem Wissen 
oder in geistesgeschichtlicher Konstruktion aufgelöst, sondern durch 
die Analyse der spezifisch poetischen Verdichtungsmittel und durch 
_ die Erhellung der sinngebenden schöpferischen Energie des Dichters 
aufgeschlossen werden. Beides weist auf das Sinn-Bild als den eigent- 
lichen Mittelpunkt der Dichtung. ‚‚In seinen großen und kleinen Sinn- 
bildern‘, sagt Burger, „begegnen wir dem Dichter als Dichter, emp- 
fangen wir das, was er als Dichter zu geben hat‘. In der Interpretation 
von Sinnbildern gipfelt daher folgerecht die von ihm vorgeschlagene 
Methode zur Erschließung der Poesie. 

Die sich zweifellos anschließende Diskussion wird Tragkraft, Durch- 
führung und Sicherung dieser Methode im einzelnen zu erörtern haben. 
Zunächst scheint das Verhältnis dieser Poetologie, wie sie Burger ein- 
mal nennt, zu den bisherigen Methoden einer Klärung zu bedürfen. 
Wilhelm Emmrich hat in seinem in dieser neuen Richtung intensiv 
vorstoßenden Buch ‚Die Symbolik von Faust II‘ angedeutet, daß 
die Sinnbildforschung zu der vielbekämpften positivistischen Methode 
ein echteres Verhältnis finden werde als zu der nachfolgenden Ideen- 
interpretation. Das heißt, daß die sachliche, wenn auch oft mechani- 
sche Feststellung einer Dichtungswissenschaft immer noch eine wert- 
vollere Hilfe geben wird als die abgeleitete, den Bereich der Dichtung 
verlassende Konstruktion. Auch Burger will den Wert der bisherigen 
gattungs- und problemgeschichtlichen Untersuchungen nicht geleug- 
net wissen. Dies darf aber nicht darüber hinwegtäuschen, daß sich die 
eigentliche Dichtungswissenschaft zunächst einmal die nötige Be- 
wegungsfreiheit zu erkämpfen und weniger Lösungen zu übernehmen 
als Forderungen zu stellen hat. Es ist geradezu eine Existenzfrage 
der neuen Methode, festzustellen, wieweit sie imstande ist, der gesam- 
ten literaturwissenschaftlichen Arbeit neue Impulse zu geben. Tat- 
sächlich liegt in ihr auch so viel Sprengkraft, daß sie sich nicht rei- 
bungslos in das Gefüge der bisherigen gattungs- und problemgeschicht- 
lichen Forschungen einfügen wird. 

Hier kann nur auf einige wenige Punkte hingewiesen werden. Die 
Sinnbildforschung steht im Hinblick auf Roman und Novelle noch am 
Anfang. Interpretationen, wie sie etwa Emil Staiger oder jüngst Benno 
von Wiese vorgelegt haben, müssen sich erst noch für die Breite der 
Novellenbetrachtung auswirken. Die Intensität solcher Erschließung 
der dichterischen Prosa wird sich — wie Burgers Beispiele erweisen - 
im einzelnen noch steigern lassen. Der kritischen Auseinandersetzung 
mit der bisherigen gattungsgeschichtlichen Forschung wird man sich 
dabei nicht entziehen können. Das allgemeine, letztlich immer irgend- 
wie aus dem romanischen Vorbild abgeleitete Gattungsschema konnte 
der poetischen Eigenart und dem besonderen inneren Rhythmus der 
deutschen Novellendichtung des 19. Jahrhunderts nicht gerecht wer- 
den: diese mußte nach dem Verlust eines verbindlichen und fraglosen 
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gesellschaftlichen Einverständnisses zu 
den Gestaltungsmitteln greifen, die uns lle vo 
eine neue, durch das Anlegen eines allgemeinen Formschemas nicht, 
gelöste Aufgabe stellen. 4.26 
In gleicher Weise wird von der neuen Position aus die Erörterung 
über das Drama und dessen „Handlung“ neu in Fluß kommen. Gerade 
hier ließ die einseitig problemgeschichtliche Betrachtung das außer 
acht, was Burger einerseits die konjunktivische Bedeutung, anderer- 
seits die konjunktive Kraft der Dichtung nennt. Die Folge war, daß 
sich die fruchtbare Verbindung zwischen Wissenschaft und praktischer 
Theaterarbeit fast vollständig aufgelöst hat. Während das Theater 
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schon aus bloßem Selbsterhaltungstrieb der Wunderwirkung sinnbild- 


hafter Szenenkunst nachspürte, bog die problemgeschichtliche For- 
schung auf einen Weg ab, der im Drama nicht mehr eine selbstgenug- 
same Offenbarung, sondern die bruchstückhafte Exemplifikation all- 
gemeiner Ideen sehen ließ. 

Auch das Epochenbild der bisherigen Literaturgeschichte wird von 
den Ergebnissen der Sinnbildforschung nicht unberührt bleiben. Wie 
die Kennzeichnung der Epochen dabei vertieft werden kann, bewies 
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in Franz Schultz’ „Klassik und Romantik der Deutschen‘‘. Anderer- 
seits werden sich dabei völlig neue Gruppierungen, neue Längs- 
und Querverbindungen ergeben, die die Literaturgeschichte zur Über- 
prüfung ihrer Ergebnisse zwingen werden. Dies insbesondere im Hin- 
blick auf das 19. Jahrhundert, das mit der Feststellung eines ‚‚Realis- 
mus‘ noch keineswegs historisch geklärt und bewältigt ist. Burger 
selbst weist einmal auf die „überraschende Konstellation‘‘ hin, die 
sich bei der Interpretation der Sinnbilder ergibt. Es ist kein Zufall, 
daß diese überraschende Konstellation gerade solche Dichter betrifft, 
denen die Literaturgeschichte bis jetzt keinen endgültig gesicherten 
Ort anzuweisen vermochte: Hölderlin, Büchner, Droste-Hülshoff, 
Stifter. Wieviel näher man auf diesem Weg, der die Werke nicht nur 
auf dem Umweg über „Beeinflussung“ und „Abhängigkeit‘‘, sondern 
nach ihrer dichterischen Substanz in Beziehung setzt, einer wirklichen 
europäischen Literaturgeschichte kommen kann, lassen schon Burgers 
wenige Beispiele erkennen. Bei alledem sollen die Gefahren nicht 
übersehen werden, die der Dichtungswissenschaft drohen, wenn sie 
zu frühzeitig oder zu einseitig in die Bahn der Literaturgeschichte ab- 
biegt. Das Ziel, das Burger als „Dichtungsgeschichte in vergleichenden 
Sinnbildreihen‘‘ bestimmt, kann erst dann ohne Gefahr für die eigent- 
liche Leistung der Dichtungswissenschaft erreicht werden, wenn die 
neue Methode so sicher ausgebaut ist, daß sie nicht vor dem Schema 
der bisherigen Literaturgeschichte kapituliert und das unmittelbare 
Dichtungsverständnis im geschichtlichen Wissen erstickt. 
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Damit kommen wir zu den Fragen, die die Methode selbst betreffen. 
Burger kommt es darauf an, daß bier nicht nur eine persönliche Kunst, 
sondern eine „lehr- und lernbare Methode‘ erstrebt werden soll. Das 


setzt als erstes die Sicherung der Methode gegen subjektive und will- 
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kürliche Anwendung voraus. Sie ist in diesem Fall umso schwieriger, 


als das Sinnbild seiner Doppelnatur nach immer zugleich verhüllt und 


enthüllt, verschleiert und entschleiert und damit einen weiten Spiel- 
raum der Deutung freigibt. Das einzelne Sinnbild kann für sich allein 
nie eindeutig bestimmt werden. Versuche dieser Art nehmen bewußt 
oder unbewußt immer eine außerhalb des Sinnbildes liegende Erfah- 
rung zu Hilfe. Das Sinnbild ist immer zugleich ein Ganzes und Teil 
eines Ganzen. Das Rätsel des Sinnbilds methodisch sicher aufzulösen, 
bedarf es daher einer doppelten Anstrengung. Man muß im Sinnbild 
selbst bis zu der Tiefe vorstoßen, wo es sich — mit Burgers Worten zu 
reden — als „eine Erfahrung des unteilbaren Seins‘‘ offenbart; man 
muß aber gleichzeitig zur fortgesetzten Korrektur den Blick auf die 
umfassenden Ordnungen richten, an denen das einzelne Sinnbild teil 
hat. 

Da gibt es einmal eine ausgesprochene Hierarchie der Sinnbilder 
innerhalb des jeweiligen Werkes. Schon das einzelne, scheinbar all- 
tägliche und unauffällige Wort hat an der dichterischen „restitutio 
in integrum‘“ teil und trifft uns daher oft mit der ganzen Gewalt einer 
Offenbarung. In Metapher und Vergleich wiederholt sich derselbe Vor- 
gang nur in intensiverer Form, so wie in ihnen selbst wiederum Rich- 
tung und Willen des eigentlichen Sinnbilds schon voll enthalten sind. 
Die Stufen der Integration führen von da über Episode und Szene, 
Kapitel, Strophe und Auftritt schließlich zum ganzen Werk, dessen 
sinnbildhafte Bedeutung mitunter ein glücklich gewählter Titel — 
man denke an die ‚„Wahlverwandtschaften‘‘ oder den „Grünen Hein- 
rich‘‘ — schlagend formuliert. Man wird also bei der Einzeldeutung 
in steter Vor- und Rückschau diesen ganzen Zusammenhang im Auge 
behalten müssen. Um an ein Beispiel Burgers anzuknüpfen: man wird 
fragen, ob in seiner Interpretation der Schlußsatz der ersten Fassung 
des „Grünen Heinrich‘ nicht deutungsmäßig überanstrengt ist, ob 
man ihn nicht im Zusammenhang der Sinnbildhierarchie des ganzen 
Romans anders sehen und bedenken muß, daß es sich dabei ganz 
anders als bei der parallelisierten Stifterstelle um ein ausgesprochenes 
Notdach des Romans handelt. 

Die Schwierigkeit der Aufgabe wird dadurch besonders groß, daß 
das einzelne Sinnbild zugleich noch in einen zweiten übergreifenden 
Zusammenhang eingeordnet ist. Es handelt sich um die sich organisch 
entwickelnde Symbolwelt des einzelnen Dichters überhaupt. Für die 
Deutung dürfte dabei die Unterscheidung der eigentlichen Ursinnbilder 
eines Dichters von den übernommenen, abgeleiteten oder irgendwie 
abgewandelten Sinnbildern von besonderer Wiehtigkeit sein. Die 
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Entwicklung des Dichters ist im wesentlichen nicht durch die Erobe- 
rung neuen Stoffes oder neuer Ideen gekennzeichnet, sondern durch 
das Ausreifen seiner ursprünglichen Symbolwelt. In diesem Sinne gilt i 
das Wort des Novalis: „Alle Materialien borgt der Dichter, bis auf die 
Bilder‘‘. Für die Reife des Dichters ist die Dichte und Konzentration 
des einzelnen Sinnbilds ebenso kennzeichnend wie der Zusammenklang 
der verschiedenen Sinnbildschichten. Gerade das letztere zwingt den 
reifen Dichter oft zu einer sorgsamen Sparsamkeit. Fälle wie Mörikes 
Novelle „Mozart auf der Reise nach Prag‘, in der Fülle, Dichte und 
Zusammenklang der Sinnbilder gleich großartig sind, sind auch auf 
dem Gebiet der Dichtung das seltene Ereignis. Diese innere Entwick- 
lung des Symbolreiches eines Dichters muß also bei der Ortung des 
einzelnen Sinnbildes ebenfalls in Betracht gezogen werden. Um wieder 
an ein Beispiel Burgers anzuknüpfen: der von ihm festgestellte Wechsel 
der Erfahrung vom Aorgischen zum Chtonischen bei Keller wird sich 
endgültig nur im Aufriß der gesamten Symbolwelt dieses Dichters 
belegen lassen. 


Es beweist gerade die zukunftsreiche Trächtigkeit der‘ von Burger 
vorgeschlagenen Methode, daß zwangsläufig aus ihr eine Fülle von 
neuen und großen Aufgaben erwachsen, durch deren Lösung die Be- 
weiskraft der von Burger genannten Übereinstimmung paralleler Sinn- 
bildreihen unterstützt werden wird. Es möge in diesem Zusammen- 
hang neben der Durchforschung des Einzelwerkes wie des dichterischen 
Gesamtschaffens mit dem Blick auf die Sinnbilddeutung noch auf die 
Klärung des Verhältnisses von mythischen und mimischen Sinnbildern, 
der weltschöpferischen Tat und des freien Als-Ob-Spiels in der Dich- 
tung und auf die Bereitstellung der Mittel zu einer Kritik der Sinnbil- 
der hingewiesen werden. Erst unter diesen Voraussetzungen wird man 
von einer allseitig gesicherten Methode sprechen können. 


Damit berühren wir schließlich eine Frage, die uns im Zusammen- 
hang mit Burgers Vortrag besonders wichtig zu sein scheint. Es ist be- 
zeichnend, daß in seinem Vortrag von wissenschaftlicher Seite her aus- 
drücklich die Schule angesprochen und das Bemühen deutlich wurde, 
auch damit erstarrte Fronten aufzubrechen. Es war zweifellos ein be- 
denkliches Symptom, daß sich Schule und Universität auf dem Gebiet 
der Dichtungsbetrachtung so weit entfremden konnten. Die einst so 
willige Gefolgschaft von seiten der Schule machte einem steigenden 
Mißtrauen Platz, seit sich der Lehrer bei der Notwendigkeit, die Dich- 
tung einer allen Bildungsbetrieb stillschweigend ablehnenden Jugend 
aufzuschließen, vor Aufgaben gestellt sah, zu deren Lösung ihm die 
Universität nicht mehr die nötige Hilfe gab. 


Soweit die Schule während der letzten Jahre in der Lyrikinterpreta- 
tion über das frühere Schema hinausgekommen ist — nicht zuletzt 
dank dem von Burger 1942 herausgegebenen Buch „Gedicht und Ge- 
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4 danke‘ —, sowenig kam sie bei der Betrachtung von Roman und Novelle 
zu ihrem eigenen Mißvergnügen über den unfruchtbarenPendelschwung 
- von der bloßen Inhaltsangabe zur allgemeinen Problemerörterung hin- 
weg. Vor allem aber ging dem Lehrer das beglückende Bewußtsein ab, 


mit seinen Bemühungen in dem großen Strom eines allgemeinen, von 


der kleinsten Schulstube bis in die Hörsäle der Universität reichenden 
gleichartigen Willens zu stehen — ein Bewußtsein, das für die frucht- 
bare Schularbeit wichtiger ist als die fix und fertig präparierte Me- 
-thode. 

Und hier scheint uns das Bedeutsame der dichtungswissenschaft- 
lichen Neubesinnung für die Schule zu liegen, auch wenn sie noch keine 
' leicht zu handhabende fertige Methode liefern kann. Bei der Inter- 
pretation in der unmittelbaren Nähe des Werkes und des spezifisch 
Poetischen zu bleiben, die Funktion und Leistung des Dichterischen so 
aufzuschließen, daß nicht in einem grauen Begriffsnetz außerdichte- 
rischer Explikationen das elementare Dichtungserlebnis zerstört wird, 
deutend den Zugang zum Zentrum der weltschöpferischen und welt- 
verwandelnden Kraft des Dichters zu finden: in diesem Ziel kann sich 
der Lehrer wieder eins wissen mit der Wissenschaft von der Dichtung. 
Auf diesem Boden kann und muß es wieder zu einer fruchtbaren Be- 
gegnung von Schule und Universität kommen. Nicht daß Dichtung 
gedeutet wurde, sondern wie es geschah, hat allmählich das gefährliche 
Mißverständnis hervorgerufen, daß die deutungsuchende Besinnung 
an sich schon der Poesie abträglich sei. Auf dem Boden einer echten 
Diehtungswissenschaft wird man sich wieder mit gutem Gewissen auf 
die vom Dichter selbst ausgesprochene Legitimation berufen dürfen; 
im Gespräch mit Luden sagt Goethe: „Der Dichter stellt seine Schöp- 
fung in die Welt hinaus, es ist Sache des Lesers, des Ästhetikers, des 
Kritikers, zu untersuchen, was er mit seiner Schöpfung gewollt hat.‘ 
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GUSTAV KONRAD - WUPPERTAL-BARMEN 
FORM UND GEIST DES WEST-ÖSTLICHEN DIVANS 


„Sei das Wort die Braut genannt, 
Bräutigam der Geist; j 
Diese Hochzeit hat gekannt, 
Wer Hafisen preist.“ 


Die Tatsache, daß der „West-östliche Divan‘“' im Vergleich zu den 
anderen goetheschen Altersschöpfungen erst spät seinen Leser ge- 
funden hat und niemals wie der „Faust‘‘ wirklich Besitz der Nation 
geworden ist, hat die Forschung immer wieder damit zu erklären ge- 
sucht, daß dieser Dichtung der unmittelbare Weg eines Verstehens 
durch seine eigentümliche Form versperrt sei, durch jenen westöst- 
lichen Stil, der in der geheimen Verschränkung von gelebter Gegen- 
wart und geschichtlicher Vergangenheit, eigener Nähe und fremder 
Ferne, verschwiegener Einsamkeit und ausgesagter Geselligkeit, be- 
wußter Weltbeschauung und unbewußter Selbstbeschauung, erfah- 
rener Irdischkeit und erfühlter Göttlichkeit die Welt bestimmt, in 
der Goethe die Augenblicke lebte, die man den „Divan‘‘ nennt. Denn 
der „Divan‘‘ ist die Sammlung jener Augenblicke, die als Seelen- und 
Geisteslage dichterisch ergriffen werden aus dem verlangenden Gefühl 
weltgesättigten Selbstbesitzes. Daß Goethe die eigene Existenz um- 
kreist, sich selbst gegenständlich wird, macht das Besondere dieses 
Buches aus, das weniger gelesen als gelebt sein will. Hier wird nicht, 
wie oft gemeint, geistreich und dunkel mit orientalischen Masken ge- 
spielt oder romantisch schweifend ein Land beschworen, das fernes 
Wunder bleibt, sondern persönlich bekannt aus der Fülle und Tiefe 
des Herzens, aus der Not und Bedeutung des Schicksals, in denen sich 
der Liebesucher Goethe unvergänglich ausgesagt hat. 

Hugo von Hofmannsthal versichert demjenigen, der „Gedichtetes 
zu lesen und durch den Buchstaben den Geist zu empfangen begnadet 
ist‘, im „Divan‘‘ Enthüllung ohne Schranke, und nicht Vermummung. 
Aber als Bekenntnis und Spiegelung von Gestalten und Schicksalen, 
Welten und Religionen ist der „Divan‘‘ offenbares und geheimes Be- 
kenntnis, helle und dunkle Spiegelung zugleich. Und er begreift sich 
nur aus der Spannung zwischen dem, was den Dichter drängt zu sagen, 
und dem, was ihm gebietet zu verschweigen. Wenn Dichtung nach 


! Die Literatur zum West-östlichen Divan einschl. eingeleiteter und kommentierter 
Ausgaben verzeichnet neuerdings Erich Trunz im 2. Band (8. 546f.) der „Hamburger 
Ausgabe‘ von Goethes Werken, 1949. Nachzutragen bleibt nur die Einführung von 


Hellmuth von Maltzahn (S. 764ff.) im 3. Band der Gedenkausgabe der Werke, 
Briefe und Gespräche, Zürich 1948 
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_ einem Wort des Divans Verrat ist, dann fordert der Geist dieser Dich- 
tung, den Verrat zurückzunehmen in das Geheimnis. Der Geist des 
" Divans ist, so widersinnig es klingt, die Enthüllung im Geheimnis, 
und darin hat das Ineinander von Westlichem und Östlichem, von Be- 
sonderem und Allgemeinem seinen Grund, daß der Dichter aus dem 
Geheimnis hervortritt und wieder in es hinüberschreitet. Der Goethe 
' des Divans offenbart sich anders als der des ‚Werther‘, trägt der 
 Jüngling sein Herz offen, so hält es der Greis gleichsam als Spiegel. 
‚Als Spiegel allseitiger Bewußtheit und Tätigkeit sehen wir darum 
Goethes Altersdichtung und s&hen wir den „Divan‘‘, der in solchem 
Sinne absichtliches Geheimnis ist. 
- Das unterscheidet diese Dichtung von der Jugenddichtung Goethes, 
daß nicht wie in ihr jedes Erleben leidenschaftlich sein Wort redet, 
_ sondern daß die Poesie metaphorisch spricht, die Bildvorstellung als 
Begriffschiffre steht und in einfach scheinender Sprache, fast ge- 
fühlsfrei und nüchtern, etwas Schweres gesagt wird. Das Gefühl der 
- Fremdheit aber, das den Leser dieser schwer verständlichen Dichtung 
so oft beschleicht, ist die Wirkung und der Reiz des Geheimnisses, in 
dem sich der Dichter ganz bewußt ist, jenes Spiels, in dem das fremd- 
artige Kostüm nicht verhüllt, sondern darstellt, den Dichter selbst 
- darstellt im Rückblick und Rückgriff auf Erinnerungen. Der „Divan‘“ 
ist die lyrische Selbstdarstellung goetheschen Alters, und der Umstand, 
daß er im Anschluß an die autobiographischen Schriften entstanden 
ist, kein bloßes Ungefähr. Die lyrische Form, in der bekannt wird, 
bestimmt von vornherein das Wie des Bekennens. Nicht daß bekannt 
wird und was in solchem Bekenntnis ausgesprochen, ist hier das We- 
sentliche, sondern daß man zu geben und zu nehmen versteht und wie 
man es tut, beantwortet die Frage nach Form und Geist dieser Dich- 
tung. 

Allein die so persönlich-eigenwillige Form ist weniger Ergebnis des 
Zufalls als des Schicksals, weniger der Laune als des Charakters, und 
in allem Fähigkeit des Alters, zu genießen und zu wissen. Gesinnung 
und Charakter des Divans sind auch die von „Dichtung und Wahr- 
heit‘‘, indem das Leben in der Erinnerung ergriffen wird und seine In- 
halte durch sie verjüngt und verwandelt werden. Denn in den Zeug- 
nissen der Verwandlung und Verjüngung lebt der „Divan‘ als gedich- 
tete Lebensdeutung. Die Welt, in der der Dichter seine Verjüngung 
erfuhr, war der Orient, eine Welt, die ihm als Bildungserlebnis das- 
selbe bedeutete wie Rom in den „Elegien‘‘. Beide Male geht es um 
die Aneignung von etwas Fremden und beide Male macht das Schicksal 
eines Liebenden die Mitte der Dichtung aus. Aber die persönliche 
‚Zueignung der fremden Welt ist jedes Mal verschieden: Rom als Gegen- 
stand früher Sehnsucht wird durch die Reise wirkliche Erfüllung; die 
Reise in den Osten wird nur im Geist und in der Phantasie gereist: 
im Nachzeichnen arabischer Lettern, im Entziffern einer Koranhand- 
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schrift oder in der Teilnahme an einem muslimischen Gottesdienst, 
den durchziehende Baschkiren in Weimar veranstalteten. Vielleicht 
liegt darin, daß die Reise in den Orient keine wirkliche war, die unbe- 
grenzte Möglichkeit dieser Dichtung und das Mysterium des ‚westöst- 
lichen Bundes, der weltsinniger, frömmer und eigenmächtiger war 
als der, den er mit Rom geschlossen hatte. Dies Bündnis, soweit es 
die „Römische Elegien‘‘ bekräftigen, ist ganz aus dem drängenden Ge- 
fühl sinnlicher Gegenwart gezeugt und nicht wie im „Divan‘‘ aus dem 
herbstlichen Zauber der Ferne verkündet. 

In einem inneren und äußeren Sinn zugleich wird Goethe die Welt 
des Ostens zu einer großen Entdeckung. Rom hatte der goethezeit- 
liche Humanismus zu seinem Mittelpunkt gemacht, und sein Gedanke 
war die Ferderung der Gebildeten überhaupt. In der Welt der mittel- 
alterlichen Perser, Hafis’ und Mohammeds, folgte der Dichter dem 
wissenschaftlichen Vorstoß durch Hammers Übersetzung. Darum war 
ihm der Osten in stärkerem Maße als der Süden eine Entdeckung. Et- 
was Gewußtes wurde Gefühltes, Fremdes weit über den Umfang des 
Nachahmlichen hinaus Eigenes. Das bestimmt die romantische Ent- 
deckung Goethes. Allein das Bildungsmäßige bleibt nur Zeichen, 
Bild und Gleichnis des großen Themas, das der „Divan‘‘ in der Weis- 
heitslehre von der Verwandlung kündet, nur die Hülle des allgemeinen 
menschlichen Phänomens, aus der die Dichtung lebt. Die Reise in die 
Main- und Rheingegenden, die Goethe 1814 und 1815 unternahm, 
reden von der Macht der Verjüngung, die ihm widerfuhr, von dieser 
Wiedergeburt, von der der „Divan‘‘ seinen Glanz empfangen hat. 
„Wenn meine Sehnsucht nach Osten strebt‘‘, schreibt er an Boisser6e, 
„so liegt meine Hoffnung im Südwesten‘‘. Um die Macht dieser Hoff- 
nung wissen wir, seit sich Marianne von Willemer als die Suleika des 
„Divans‘‘ geoffenbart hat. Die Hoffnung ist der Impuls der Verjün- 
gung selber, jenes Wiederaufflammens goethescher Liebeskraft, die 
den Dichter schöpferisch durch die gelebten Augenblicke treibt, von 
denen der „Divan‘‘ sagt. Augenblicke, die sich nicht selbst aussagen, 
sondern erst durch den Geist gewinnen, der sie in der Gnade der Ver- 
jüngung ergriffen hat. 

Was als Verjüngung das Leben des Alltags und des Alltäglichen 
auszeichnet, erhält im Genius weltgeschichtliche Bedeutung. Die Re- 
naissance der östlichen Sänger und die eigene, persönliche Wieder- 
geburt sind im „Divan‘“ unlöslich verschmolzen. Doch nicht der Orient 
bedeutet, wie ein Divaninterpret geglaubt hat, die dichterische Ver- 
jJüngung, sondern dieser Augenblick, in dem die Welt des Ostens ent- 
deckt wird, das mächtige Daseinsgefühl und der Zuwachs von Kraft 
in seinem Schwellen und Prangen, der sich äußert als Selbstgefühl im 
Innern und Selbstbehauptung im Äußern. Das erst macht den Orient 
möglich als Spiegel der Selbstaussage und das rechtfertigt den „Divan“ 
als Lebensdeutung eines Menschen, der nicht für sich bleibt, obwohl 
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es sein Vorrecht ist, sondern im Überströmen gesellig wird. Wo der 
Dichter zu sich einlädt, bekenntnishaft im Vers, begegnet er sich 
selbst und empfängt eigenes Wesen. In der Verjüngung wird der Le- 
 bensinhalt Dauer und der gelebte Augenblick Geist. Geist ist der 
_ „Divan‘‘ wie keine andere Dichtung Goethes und darum eins von den 
_ Büchern, die so tief sind, weil sie wahr sind, und in denen das Leben 
immer fließt, weil alles auf alles deutet und sich im Zyklus erfüllt. 
 Esist die Übermacht des Geistes, der in östlicher Sinnlichkeit schwelgt, 
“in Trunkenheit und Übermut redet, einlädt und ausschließt, ausgleicht 
und überschreitet, die Souveränität des Selbst, das sich verwirklicht. 
„Geniale Naturen‘‘, bekennt Goethe Eckermann, ‚erleben eine wieder- 
holte Pubertät, während andere Leute nur einmal jung sind.‘ Im 
gleichen Zusammenhang spricht er von der „temporären Verjüngung‘‘, 
_ die ihn traf, als ihn „die Gedichte des Divans in der Gewalt hatten“. 
Der Ausspruch, der Goethes Flucht nach Italien zum Genuß des Da- 
seins macht, heißt ‚Ich habe eine neue Jugend‘‘ und bedeutet eben- 
so Verwandlung wie die strömende und steigernde Kraft der Divan- 
jahre. Aus diesem Gefühl heraus wünscht sich der Dichter, sein Leben 
fortan zwischen der Landschaft um Rhein und Main und Ilm, zwischen 
Frankfurt und Weimar, zu verbringen, um so „einer sich wechselweis 
auffordernden neuen Tätigkeit zu genießen und durch sie verjüngt 
und zu früherer Tatkraft wiedergeboren zu werden‘‘. Wenn der 
„Divan‘‘ das subjektiv-menschliche Zeugnis der widerfahrenen Ver- 
jüngung ist, dann bilden das ‚‚Rochusfest‘‘ und „Kunst und Alter- 
tum am Rhein, Main und Neckar‘ die objektiv-geschichtliche Ent- 
sprechung. Auch sie sind Ausdruck der Flucht, der befreienden „He- 
gire‘‘, die den Dichter in den Osten und Westen zugleich führte, in 
die Welt des Orients, die menschlich genährt wird durch die Liebes- 
offenbarung der Frankfurter und Heidelberger Zeit. 

Am 24. Dezember 1814 entsteht das Gedicht des Aufbruchs, reist 
der Dichter in den Orient, in die Urheimat des Geistes und des Glau- 
bens, sich an der Lebenswelt Hafis’ und der Glaubenslehre Moham- 
meds erfrischend. Damit wird das Thema aufgegriffen, das die ganze 
Divandichtung führt: Glaube und Dichtung, Religion und Kunst. Was 
Goethe im Orient zu finden hofft, ist nichts Fremdes und Fernes, 
sondern Eigenes, und die Flucht ist in einem tieferen Sinn keine Flucht, 
sondern Heimkehr: Heimkehr zu sich selbst. Darum nicht die Flucht 
zum Fremden, sondern aus dem Fremden. Der Dichter, der vor dem 
Fremden flieht, tut es im Gewand des Reisenden, in einer Gestalt, 
die Selbstentäußerung und Selbstdarstellung zugleich ist. Und die 
Bücher des Divans sind die Tagebücher des Reisenden, der sein Ich 
* in Verwandlungen und Gegensätzen ausschwingen läßt und Westliches 
in Östliches hüllt. Chisers Quell ist Symbol der Heimat und Ort der 
Selbstfindung. Die Gestaltung des Selbstbildnisses, das Ziel der auto- 
biographischen Schriften, wird im „Divan‘‘ zum dichterischen Erlebnis 
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ohnegleichen. In schöpferischer Mächtigkeit, alle Bereiche des Leben 
ausschreitend, wird sich der Dichter gegenständlich in der Verhüllung, 
in dem Geheimnis der Maske, die offenbart, indem sie verwandelt, und 
verwandelt, indem sie offenbart. Das ist ganz unromantisch, aber 
goethesch in der Altersfreude und -fähigkeit, "Gegenwärtiges im Ver- 
gangenen und Ewiges im Zeitlichen zu sehen. 

Das Verhältnis Goethes zu sich selbst deutet jedes Divanbuch, im 
Spiel enthüllt sich der Ernst und hinter der Illusion steht die Wirklich- 
keit. Der östliche Lebensstil, den der westliche Dichter lebt, bedeutet 
für die Dichtung Maß und Freiheit zugleich. Darum gıbt es für Goetbe 
kein Verlieren im Spiel mit der Maske, auch der Orient hat seine Grenze. 
Das gehört zur Altersfähigkeit des Dichters, der nicht umsonst seinen 
Weg in das Land der Patriarchen nimmt. Wie der Orient als Kunst- 
mittel begrenzt, so ist er als Urform der Menschheit natürliche Be- 
schränkung, und Goethes Flucht im Sinne der Verinnerlichung ist das 
Zurücktauchen in den Zustand dieser Beschränkung. Keine Absage 
an die Kultur ist damit gegeben und keine ungeistige Natur verkündet, 
sondern die Kultur gepriesen, die noch umfangen ist von der magischen 
Kraft gesprochenen Wortes. Die Patriarchenluft des Ostens ist für 
Goethe kein Anderssein, sie ist sein wahres Zu-Hause und die Luft, 
die er ebenso atmet wie sein östlicher Bruder Hafis. Nur in dieser Luft, 
so befremdend und seltsam es scheint, gibt es „Lieben, Trinken, Sin- 
gen‘. Sie machen den Zauber von Hafis’ Dichtung aus und sind Ab- 
glanz der Divanwirklichkeit und Sinn des Lebens, dasin die Ursprungs- 
tiefen dringt. Darum ist der Orient als Urform und Ursitz des Mensch- 
lichen die befreiende Beschränkung, die Goethe in seiner Welt und 
Lebensform fand. Wie sich Hafis ohne äußere Macht, aber in der 
Souveränität des Geistes allen Gelüsten der Despoten und allen Launen 
der Religionen zu schicken weiß, so vermag es Goetbe in dem Augen- 
blick, in dem Throne und Reiche zusammenbrechen, in der Entsagung, 
die seine Befreiung ist. Diese Entsagung, begriffen im leisen Abwerten 
der Wirklichkeit, macht den inneren, geistigen Reichtum aus, in dem 
der „Divan‘‘ schwelgt. Was Goethe an Hafis anzog und in ihm die 
verwandte Seele fühlen ließ, war der Zwillingsbruder, der entsagte und 
genoß, der sich Gott und Leben gleicherweise hingab und beides ge- 
staltenreich und unerforschlich fand. In Hafis sah Goethe verkörpert 
die Selbstbehauptung der Person gegenüber Politik und Religion, 
gegenüber Zeit und Masse und in ihm gelebt das Leben aufgeschlossener 
Sinnenfreude und heiteren Daseinsglücks. „Im Engen genügsam, froh 
und klug, von der Fülle der Welt seinen Teil dahinnehmend, in die 
Geheimnisse der Gottheit von fern hineinblickend, dagegen aber auch 
einmal Religionsübung und Sinnenlust ablehnend, eins wie das an- 
dere“. Was Goethe in den „Noten und Abhandlungen‘ so auffallend 
spärlich über Hafis vermerkt, weil er in ihm ganz er selbst ist, deutet 
ihn, den Dichter von heute, wie den vor tausend Jahren. Weltsinn 
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_ und Gottsinn des östlichen und westlichen Dichters sind eins. Weni- 

ger, daß Goethe sich in Hafis hineingeheimnist hat, sagt solches Eins- 

sein aus, als vielmehr, daß er an ihm sein mögliches Vorbild fand, die 
goethesche Verkörperung der östlichen Welt. Darin ist Goethe nicht 
einfach Hafis, sondern gesteigert sein Wesen. 

Hafis’ Gott ist auch Goethes Gott, ein Gott, der weder christlich 
noch islamisch ist, sondern westöstlich, der in hundert Namen, in 
ungezählte Bilder und Erscheinungen verwandelt, Metamorphose ist. 

- Und dieser. Gott — darum ehrt ihn Goethe — anerkennt den Sinnen- 
genuß und die Leibesfreude. Er wird lebendig in dem „‚schönen Augen- 
bliek‘‘, dem Grunderlebnis goethescher wie hafisischer Dichtung, das 
noch die Welt bejaht, wenn ihr der Glanz genommen ist. Darum for- 
dert Allah nicht im Sinne Mohammeds Ergebung, sondern im Sinne 
Goethes Entsagung. Sie erscheint hier als Grund gelöster Heiterkeit, 
als Freiheit, die sich nach innen gibt, und Reichtum, der sich nach 
außen verbirgt. ; 

Der Gegensatz von Poesie und Religion, der das Buch des Sängers 
führt und Thema der ganzen Dichtung ist, bei Hafis bricht er noch 
einmal auf, nachdem er in jenem Gedicht unwesentlich geworden ist, 
in dem der Dichter prophetisch das Mysterium der fremden Fühlung 
und der tödlichen Verwandlung gesprochen hat. Die Spannung von 
sinnlicher Daseinsfreude und übersinnlicher Reflexion wird zum We- 
senszug des Hafisbuches, und in dem Gegensatz von Genuß und Ent- 
sagung schwingt weltweit der Pendelschlag reif genießenden Lebens. 
In jener Lebensweisheit, die sich in der Entsagung heiter und welt- 
zugewandt auf Hafis beruft, liegt die westöstliche Gemeinschaft dieses 
Buches und aller Divanbücher überhaupt. Wie sich Hafis’ Lebens- 
freude am Alter gewinnt und wissend wird, so ist auch die Welt weis- 
heit der Bücher der Sprüche und Parabeln voll und sicher des Erfah- 
renen. Und was von der östlichen Poesie gilt, gilt von der östlichen 
Religion, die ebenso reich ist an Bildern und Formen. Lehrt doch der 
„Divan‘“, daß Dichter und Prophet Urformen menschlichen Lebens 
sind. Dichten und Denken, Erleben und Anschauen im Symbol zu 
fassen, in seiner Geschichte von Orient und Okzident zu verfolgen und 
bei aller Verschiedenheit der Form über jede Dimension hinaus die 
Wiederkehr des Gleichen zu sehen, das war Goethes Aufgabe, für deren 
Lösung er hier Dichtung und Religion des Ostens aufrief. 

Das Symbolerlebnis bestimmt die Mitte echter Mystik, wie sie Dich- 
ter und Prophet teilen. Die Wirklichkeit wird beiden Zeichen der All- 
gegenwart Gottes. Aber Goethes Mystik beruht auf keinem Gefühl, 
sondern auf der symbolisierenden Kraft der Dichtung und seiner in der 
Naturwissenschaft gründenden Erfahrung der Wiederkehr des Glei- 
chen. Alle Formen und Erscheinungen sind nur Verwandlungen des 
einen Grundes, der unveränderlichen Existenz in Natur und Religion. 
Mögen Formen und Namen wechseln, Geist und Gesinnung bleiben: 
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Welt und Leben in ihrem Symbolwert zu nehmen, ist die Aufgabe des 

Divans und bestimmt zugleich jene eigentümliche Form, die Goethe 

in Hafis vorgebildet sah und in der distanzierenden Anverwandlung 

des Dichters den Stil dieser Dichtung prägte. Zum Wesen dieses Stils t 
gehört es, daß das einzelne sinnbildlich das Ganze darstellt und die 1 
Dichtung so nichts weiter ist als die Wiederkehr des Gleichen, die sie 
versinnbildlicht. Weil das einzelne symbolisch das Ganze repräsentiert, 
gibt es Vollendung nirgends und überall. Das ist Hafis’ -Dichtweise 
und die Form des Divans. So schreibt Goethe an Zelter, als er den 
Versuch machte, ein einzelnes Gedicht aus dem Gebilde des Ganzen 
zu lösen und es ihm zur Vertonung zu schicken: „Jedes einzelne Glied 
ist so durchdrungen von dem Sinn des Ganzen, ist so innig orienta- 
lisch...“‘ Dies, daß alles auf ein Vorhergehendes Bezug nimmt und 
Entlegenes verknüpft, preist er an seinem Vorbild Hafis: 


„Daß du nicht enden kannst, das macht dich groß, 
Und daß du nie beginnst, das ist dein Los; 

Dein Lied ist drehend wie das Sterngewölbe, 
Anfang und Ende immerfort dasselbe, 

Und was die Mitte bringt, ist offenbar 

Das, was zu Ende bleibt und anfangs war.‘ 


Das Wesen goethescher Mystik, so mannigfach und widerspruchs- 
voll die Aussagen des Dichters darüber in seinen späteren Jahren sind, 
ist unverständlich ohne Symbol und Symbolik. Das poetische Leben, 
das Goethe in Hafis als ein nie ausgespieltes Spiel von Gleichnissen 
und Bildern, ‚drehend wie das Sterngewölbe‘‘ zwischenGott und Welt, 
verkörpert fand, deutet hinüber auf den Gottgrund seines Weltsinns 
selber. Im Sinnlichen das Übersinnliche zu genießen, im Hochgefühl 
des Augenblicks Ewigkeit zu haben, sah Goethe in Hafis Mystik nach 
seinem Sinn. 

Die Urverhältnisse des Lebens, die sich in beider Dichtung sinnbild- 
lich offenbaren, sind Zeugnis der mystischen Begegnung des westlichen 
und östlichen Dichters. In der überverständigen, gleichniserschlos- 
senen Übereinstimmung, in der Hafis und Goethe die Welt des Westens 
und Ostens sahen, erscheint die Geschichte zeitlos, und alles ist Anfang 
und Ende. Wenn Goethe seinem Vorbild, mit dem er auch eins ist 
über die göttlichen Dinge, nachsingt: „Der du, ohne fromm zu sein, 
selig bist‘‘, dann ist auch er ergriffen von der seligen Sehnsucht, von 
der nur die Weisen wissen. Selig ist, wer, ohne mit Gott im überliefer- 
ten Bund zu stehen, sich ihm unmittelbar nähert, der ihn wie Hafis 
im Verliebt- und Trunkensein kündet und das Leben preist, das aus 
Gott kommt. Seligsein ist ein Sich-Verschwenden im Irdischen, in dem 
das Geheimnis der Gottheit ruht. Das ist der tiefe Sinn des abgrün- 


digen Wortes, das, so leichthin gesprochen, eine der wahrsten Stellen 
der Divandichtung ist. 
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Die Mystik des Divans läßt sich nicht in theologische Begriffe fassen 


und verschließt sich, wie das Buch Hafis lehrt, allegorischer Deutung. 
Sie predigt keine Weltflucht und Askese, sondern stellt den Zustand 


_ dar, der die Steigerung des Erdenlebens ist, in der sich die Spannung 
von Sinnlichem und Übersinnlichem löst, wie das Geheimnis des 
Selbstopfers sie verlangt. Das „Stirb und Werde“ in der Liebe führt 
in die letzten Höhen und heißt Ergebung in den Willen des Höchsten. 
Keine Ergebung ist gemeint, die sich fatalistisch dem Schicksal ent- 
 gegenwirft — und dennoch Ergebung in das Unvermeidliche. Es ist 
die Haltung, die Goethe als die typische Religion des Greisenalters 
empfunden und die er Mystizismus genannt hat, die Haltung, von der 
ein schöner Vers des Divans sagt: 


„Wenn Islam Gott ergeben heißt, 
In Islam leben und sterben wir alle.“ 


Die vier Themen von Hafis’ Dichtung, Wein und Liebe, Welt und 
Gott, lenken den ganzen „Divan‘‘. Hafis, der sich großmütig und 
kühn behauptet, vermag im Buch des Sängers seine Weisheit zu singen, 
und Hafis, der sich schrankenlos Suleika hingegeben hat, kann im 
Buch der Liebe ihre Lehren künden, wie er im Buch des Unmuts derber 
Zurechtweisung und mutiger Abwehr fähig ist, in den Büchern der 
Sprüche weltklug und gelassen redet, sich im Schenkenbuch unsäg- 
liches Vertrauen erwirbt und im Buch des Paradieses sich begnadet 
in der Verklärung gelebten Geschicks. Die Bücher des Divans sind 
lyrisch und didaktisch, persönlich bekennend und überpersönlich ver- 
dolmetschend. Wo den Leser morgenländisches Milieu umfängt, redet 
der abendländische Dichter unverhüllt, und wo er unter der Maske sich 
als Hatem gibt und ihm die Geliebte als Suleika erscheint, wird das 
Persönliche romantisch aufgelöst. Darin liegt der Sinn in der Ver- 
schränkung der Themen, die nicht getrennt durchgeführt werden, 
sondern geistvoll einander veıflochten sind. Goethe, als Sänger und 
Interpret östlicher Poesie, und Goethe, der westliche Dichter, der in 
der östlichen Bildersprache redet, sind eins. Denn das bestimmt den 
Orient des Divans, daß ihn der Dichter als Form aneignet und in der 
angeeigneten Form ganz er selbst ist. „Der geistreiche Mensch‘, 
kann er schreiben, ‚‚nicht zufrieden mit dem, was man ihm darstellt, 
betrachtet alles, was sich den Sinnen darbietet, als eine Vermummung, 
wohinter ein höheres geistiges Leben sich schalkhaft eigensinnig ver- 
steckt‘‘. Darum identifiziert sich Goethe mit dem orientalischen Stil, 
der so ausersehen ist, in seinem Hin und Wider das Lebenselement 
des Divans zu bannen. Das Spontane macht das Ausgesagte schwe- 
bend und bält es in der Aura von Leichtsinn und Reiz, von Übermut 
und Zuversicht. Der wache und leichte Lebenszustand des Divan- 
sängers hat bei allem Spielerischen und Tändelnden so viel Überlegen- 
heit und Geist, daß auch er ein „Jugendmuster“ ist, alles zu verjün- 
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gen. Jugendmuster eines Wissenden und Weisen, dem die Fülle öst- 
licher Sinnlichkeit als Dichter zu Gebote steht. Der Reichtum an 
Bildern, Gleichnissen und Tropen, die Fertigkeit und Fähigkeit fremd- 
ländischer Dichtersprache lag als etwas Ausgebildetes vor ihm, und 
Goethe griff, wie es Sinn und Sitte des Alters ist, auf den Vorrat zu- 
rück. Der Orient, den der Dichter ergreift, öffnet das Grenzenlose, 
in dem der Greis sich begrenzend lebt. Er bedeutet ein Ausströmen 
von Farben und Tönen, die als Fernstes den Dichter wie Eigenstes be- 
fallen. 

Was den Geist des Divans ausmacht, prägt auch seine Form. So 
verwundert es nicht, zu sehen, wie zwischen den Gedichten die Gren- 
zen fallen und alles in einem poetischen Strom dahinfließt. Und dieser 
Strom ist es, der die Dichtung als Ganzes trägt; denn nur der Zyklus 
erhebt den Anspruch westöstlicher Gemeinschaft. Die Lebensansicht 
des Dichters aber ist ganz westlich, und durch alle morgenländischen 
Klänge und Bilder tönt und blickt der Dichter selber uns an, der ein- 
malige, unverwechselbare Goethe. Was als östliche Dichtart und öst- 
licher Stil erscheinen, sind nichts anderes als das verjüngte und neue 
Selbst des Dichters. 

Jene Büchergruppen des Divans, die überpersönlich scheinen, weil 
aus ihnen Lehren und Gesetze sprechen, auch sie sind bei näberem 
Hinsehen erfüllt vom Augenblick des Ich. Denn der Dichter ist es, 
der als Weiser sein Selbst behauptet. In den Büchern der Betrach- 
tungen, des Unmuts und der Sprüche wird das gnomische Thema von 
Hafis’ Lyrik ganz goethesch geführt. Was der Dichter locker und un- 
verbindlich darstellt, gelassen und freimütig bekennt, ist sein Ich, das 
seinen festen Standort bezogen hat und die Welt in Rüge und Spott 
mit seinen Glossen bedenkt. Buch der Betrachtungen und Buch der Sprü- 
che sind kaum zu trennen. Ist das eine ichwärts gewandt, so das andere 
weltwärts. Die Betrachtungen sind nahezu Selbstbetrachtungen. Die 
Sprüche sind Weisheit, erfahrene Weisheit des Alters, die nichts kennt 
von abgezogener Reflexion. Darum können sie das Buch des Unmuts 
nach der einen Seite didaktisch umrahmen, wie es nach der anderen 
durch das Buch der Betrachtungen Iyrisch geschieht. Die Gemein- 
schaft von Orient und Okzident, aus der der „Divan‘‘ lebt, auch in 
diesen Büchern, die nur Sammlungen sind, ist sie da. Und das Ge- 
heimnis des Divans liegt darin, daß er das, was in uns und um uns 
unsagbar ist, dem Dichter als Sagbares versammelt. 

Hafis und das Thema seiner Lyrik macht den großen Gegenstand 
der Divandichtung aus, und der Dichter als Lyriker persönlichen Be- 
kenntnisses gibt dem Werk seine Mitte. Darum mußte der Versuch 
mißlingen, den „Divan‘‘ zum „Weltenspiegel‘“‘ zu machen, wie es in 
„Der Winter und Timur‘ geschehen ist, das als einziges Gedicht über 
die gleichnishafte Anspielung hinaus dem Buch sein historisches Ge- 
Sicht gegeben hat. „Wiederholte Spiegelungen‘‘, das Wesenswort des 
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Divans, das Goetlie selber geprägt hat, sagt das poetische Wahnleben 
aus, in dem der Dichter zum Kostüm eines begehrten Vorbilds greift 
oder sich in das Gewand eines bezeichnenden Abbilds kleidet. Das 
Buch Timur fängt ungeheure Weltbegebenheiten wie in einem Spiegel 
auf, in dem wir nach des Dichters Versicherung ‚zu Trost und Untrost 
den Widerschein eigener Symbole erblicken“. Denn geschichtlich ge- 
sehen bedeutet das Buch Timur die Verwandlung des ‚„unwandelbaren 
Orients‘‘, indem sich der Westen im Osten entdeckt. Wenn Goethe 
die so fern liegende Vergangenheit des Ostens ergreift, dann geschieht 
es nur, um sich der Metamorphosen des geschichtlichen Lebens zu 
versichern und sie darzustellen. 

Ist es in den Gedichten der reine Osten, in den Goethe flieht, also 
der seiner Geschichtlichkeit entkleidete, wie ihn die dichterische Ver- 
klärung braucht, so ist er in den „Noten und Abhandlungen‘ nur in 
der geschichtlichen Begrenzung denkbar. Aber Gedichte und ‚Noten 
und Abhandlungen‘, so augenfällig sie kontrastieren, sind nur als Ein- 
heit zu verstehen!. Der Orient der Dichtung und der Orient der Ge- 
schichte bedingen einander, das Verjüngungserlebnis der Divange- 
dichte konkretisiert sich am geschichtlichen Bewußtsein der Divan- 
noten. Daß die „Noten und Abhandlungen‘‘ beides sind, Gesetz und 
Freiheit, Gesetz, indem die Dichtung beschränkt wird durch die ge- 
schichtliche Bedingung, und Freiheit, die ihr gestattet, diese Schranke 
im Geist zu überwinden, bestimmt die Begegnung von Vergangenheit 
und Gegenwart, Leben und Geist, Geschichte und Dichtung, bestimmt 
diese Begegnung, die den „Divan‘‘ zeitlich betrachtet und überzeitlich 
verklärt. Darin ruht die feste Wechselbezogenheit seiner kontrastie- 
renden Teile und seine innere wie äußere Einheit. 

Hafis, der in der Dichtung westlich gesteigerte Goethe, ist als be- 
stimmte Persönlichkeit der fruchttreibende Keim des ganzen ‚„Divan‘‘, 
wie es zum anderen Marianne von Willemer geworden ist. Und man 
muß sich fragen, ob die Konzeption des Divans als eine bloß künstle- 
rische Idee eines so unerhört lebensvollen Gebildes fähig gewesen wäre 
ohne das persönliche, leidenschaftliche Erlebnis des alten Goethe in 
den Sommermonaten des Jahres 1815. Der Gewinn dieses Erlebens, 
der dem Dichter beschieden war, war die Leidenschaft selbst, die in 


ı Damit ist hinlänglich der landläufigen Meinung widersprochen, die „Noten und 
Abhandlungen“ seien nur ein Kommentar zu den Versen. Wie wenig sie dies sind, 
trotz ihres erläuternden und deutenden Charakters, bezeugt das Ganze, das sich 
als ein kritisch-historischer Versuch über die Dichtung des Orients erweist. Daß die 
„Noten und Abhandlungen“ weit mehr sind als ein Mittel zum besseren Verständnis 
der Dichtung, erübrigt sich fast zu sagen, seit Ranke in ihnen das Phänomen einer 
Geschichtschreibung bewunderte, die uns Heutigen in Jakob Burckhardt begegnet. 
Er spricht in den „Weltgeschichtlichen Betrachtungen‘ von den stillgelegten Völ- 
kern, deren Ruhe, dem Schlaf vergleichbar, dazu angetan ist, „bestimmte geistige, 
seelische, auch materielle Güter aus einer Vorzeit zu bewahren und sie unberührt 
einer Zukunft als Ferment zu überliefern.““ 
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verherrlicht und an ihr als der letzten Frauengestalt, die zugleich 


schöpferischer Mächtigkeit beide überkam: Goethe und Marianne, 
Hatem und Suleika. In ihr hat das verjüngte Ich des Dichters sich 


dichterisch wirklich wurde, sich verewigt. Mag auch Marianne von 


Willemer das zentrale Erlebnis des Divans gewesen sein, die geheime 
Aura dieser Dichtung, nennen wir sie den Geist, hüllt auch das Buch 
Suleika ein. Und der Geist der Dichtung ist es, der den Wechselge- 
sängen dieses Divanbuches das eigenartige Leben gab und zum Beispiel 
jener Divanesoterik wurde, von der es heißt, sie 


„Gibt geheimen Sinn zu kosten, 
Wie‘s den Wissenden erbaut.‘ 


Wenn auch der herkömmlichen Deutung, hier sei die Wirklichkeit 
gänzlich vom Zauber der Dichtung aufgesogen, entgegenzuhalten ist, 
daß das Goethe-Marianne-Verhältnis gerade in dem Einssein von Geist 
und Leben, in der Verschlungenheit seiner menschlichen und dichte- 
rischen Kräfte gründet, so besteht doch Kommerells Einwand zu 
Recht, daß von der Leidenschaft nur das Geniale, Begeisterte bleibt, 
„nicht aber, auch nicht im höchsten Jubel und Schmerz, die sonst an- 
haftende Schwere, das dunkle Müssen und Getriebensein‘‘. Das heißt 
nicht, daß das wirkliche Leben unwirklich wurde und zum Gegenstand 
eines verflüchtigenden und entwertenden Spiels. Es liegt im Wesen 
von Goethes Alter begründet, daß es immermehr einsank in die ge- 
heimen Tiefen des Dichterischen und damit der biographischen Selbst- 
verständlichkeit problematisch wurde. Was den Goethe des Suleika- 
buches auszeichnet, die Einheit gelebten Lebens und geistig gestalten- 
den Willens, die auch das Dasein Mariannes durchseelt, ist geistige 
Leidenschaft, die die berührten Sinne aufsteigen läßt wie einen Hauch. 

Stärker als die anderen Divanbücher lebt das Buch Suleika, ohne 
die westöstliche Form prejszugeben — man vergegenwärtige sich die 
Freude am Versteckspiel und an der Chiffre — aus dem Persönlichen. 
In dem Gedicht, das vor der Abfahrt in Heidelberg entstanden ist und 
den durchlebten Liebessommer erinnernd gegenwärtig hält, gibt Goethe 
das Geheimnis genossenen Glückes preis, abschiednehmend, aber im 
Entsagen das Entschwundene für immer festhaltend: 


„Nur dies Herz, es ist von Dauer, 
Schwillt in jugendlichstem Flor; 
Unter Schnee und Nebelschauer 
Rast ein Ätna dir hervor. 


Du beschämst wie Morgenröte 
Jener Gipfel ernste Wand, 

Und noch einmal fühlet Hatem 
Frühlingshauch und Sommerbrand.“ 


e” . w- 
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Hatem aber ist, wie es das Reimwort fordert, Goethe. An dem geist- 


reichen, unterschlagenen Reim wird offenbar, wie die Liebe zwischen 


Hatem und Suleika Geist ist, ja zu Kunst wird, die in der Form das 
Leben immer reizt. 

Westöstliche Luft weht mehr im Buch des Schenken als im Buch 
Suleika. Beiden ist eigen die verjüngende Kraft des Alters, und der 
Dichter des Schenkenbuches muß Greis und Jüngling zugleich sein, 
muß wie Suleika lieben können und wie Hafis weise sein. Es verdeut- 
- licht, wie ‚der höchste Charakter orientalischer Dichtkunst‘‘ das ist, 


„was die Deutschen Geist nennen, das Vorwaltende des oberen Lei- 


tenden‘‘. So redet das Schenkenbuch von der Trunkenheit, von dem 
Rausch, der nur den Menschen eignet. Aber nicht schlechtweg vom 
Rausch, sondern vom Rausch als Erlebnisart des Alters und Feier, 
die es sich bereitet. Er macht seherisch und erleuchtet, steigert das 
Ich, adelt und heiligt wie die Liebe zum Knaben, die das andere Ele- 
ment des Schenkenbuches ist. Trunkfreudig und weltheiter preist 
schon Hafis’ Schenke Knaben und Wein. 

Den Gedichten, die Dionysos preisen, folgen die, die Eros rühmen, 
und neben Hafis, den seligen Trinker, tritt Plato, der liebende Weise. 
Das Schenkenbuch wird in hafisisch-platonischem Sinn zu einem 
Kult der Trunkenheit, den der Dichter liebend, wissend und gott- 
erfüllt begeht. Rausch und Knabenliebe sind schon bei Hafis Stufen 
zur Gottheit, Goethe werden sie zur Quelle des gesteigerten Selbst, 
das Ewigkeit im Augenblick hat. Die selige Trunkenheit, die das 
Schenkenbuch preist, begreift sich symbolisch als Hingabe an den 
schönen Augenblick und ist göttliche Erleuchtung. So strebt auch dies 
Buch dem Doppelbekenntnis des großen Themas zu, dem der „Divan‘ 
erwachsen ist und das dem Spätwerk das ehrfürchtig-geheime Antlitz 
geprägt hat: Idee und Liebe, Gott und Welt. So sehr irdisch der In- 
halt des Schenkenbuches ist, Goethe als Hatem, der dem Knaben ein- 
geschenkt hat, ihn liebend die Herrlichkeit des Alls gelehrt und nun 
im Trinken schweigt, im Genuß der Welt still geworden um ihr ewiges 
Geheimnis, er ist hier ganz persönlich, Welt und Zeit in Gott sehend, 
homo religiosus. Das Schenkenbuch ist in der Vergeistigung seiner 
Elemente, des Trinkens und Liebens, eine Seligsprechung des erfüllten 
Diesseits. Denn in der Liebe, die den Dichter mit dem Schenken 
irdisch-überirdisch vereint, hört das Für-Sich-Sein auf, und in dieser 
Liebe, die nicht begehrt, kann der Dichter dem Schenken entsagen, 
durchdrungen vom schönen Augenblick und im Hochgenuß der Blüte, 
die der Frucht zureift. Das ist der Sinn der Hatem-Worte, mit denen 
das Schenkenbuch ausklingt und in die Sphäre jener Bücher übergreift, 
die den „Divan‘‘ beschließen: das Buch der Parabeln, des Parsen und 
des Paradieses. 

Goethe-Hatem, der Entsagende, ist der Dichter dieser Bücher, die 
in dem Themenkreis von Gott und Glaube die religiöse Autobiogra- 


N 
E 


190 


Gustav Konad 


phie des Dichters sind. Darin haben die Sammlung der Gedichte „Gott „ 
und Welt‘‘, der „Divan‘‘ und insbesondere seine Glaubensbücher ihren 


Sinn. Denn sie sind, auf das Ganze gesehen und unbeschadet ihrer 
Iyrischen Form, Teile der gewaltigen Alterskonfession, die sich nur 
zyklisch erklärt wie der „Divan‘‘ und das Spätwerk überhaupt. Nicht. 
daß damit die Selbständigkeit des einzelnen Werks bezweifelt oder 
angetastet würde, im Gegenteil, es behält seine Wirkung und sein Flui- 
dum für sich, offenbart aber den Reiz dieser Wirkung und den Schmelz 
dieses Fluidums erst im Bewußtsein des Ganzen, in dem wir das Alters- 
werk betrachten als Lebensenthüllung und Daseinsdeutung. Der Bezug 
zu Gott hat die letzten Bücher des „‚Divans‘‘ geformt, und in ihnen den 
Dichter. Die Zweieinheit ‚Gott und Welt‘‘, von der sie handeln, er- 
weist sich als höchste Einheit: die Welt wird zum Mittler Gottes, 
indem sie das irdische Erlebnis und Begebnis in der Mitteilung ihres 
göttlichen Ursprungs sieht. Mensch und Welt werden so durchsichtig 
in der Offenbarungsformel von Idee und Liebe, die als Leitwort aus 
den Aphorismen der Makarie in der Gesinnung des „Divans‘‘ wie der 
„Wanderjahre‘‘ ein Gleiches beschreibt, indem die irdische Liebe für 
die göttliche steht. So lehrt das Buch der Parabeln in tätig-brüderlicher 
Einordnung in das Diesseits zugleich gläubig-fromme Unterordnung 
unter das Jenseits. Nicht jedes der Gedichte spricht den Gedanken 
aus, aber es bestimmt das Grunderlebnis dieses Buches, das Hingabe 
und Entsagung als den Sinn seiner Religion begreift. Daher liegt die 
westlich-östliche Mitte des Parabelbuches nicht einfach in der goethe- 
schen Aneignung des orientalischen Gleichnisses, sondern in der Deu- 
tung aus dem westlichen Seelenbereich, der für Goethe das erhaltende 
Moment der Steigerung trägt. Die Parabeln vom Tropfen, von der 
Nachtigall und von der Scherbe haben zum Inhalt das Geheimnis des 
unwiderruflichen Selbstopfers, das sich in der Ballade vom Gott und 
der Bajadere als Gottwerdung enthüllt, als Steigerung des sinnlich- 
irdischen Eros zum übersinnlich-göttlichen. 

Die Liebe ist im „Divan‘‘, auf ihr letztes Geheimnis befragt, tätige 
Mittlerin zwischen Gott und Welt, Macht der Schöpfung und Gefäß 
ihrer göttlichen Oftenbarung. Und wie die Liebe, so ist auch die Schön- 
heit Vermittlerin Gottes. Das ist die Weisheit des Ostens und des 
Westens. Wie hier prophetische Schönheit neben der poetischen steht, 
so dort die göttlich geoffenbarte neben der menschlich geschauten. 
Dafür findet eines der Gleichnisgedichte als Sinnbild die Pfauenfeder 
im Koran, der als Medium der Offenbarung und Gnade Gottes Demut 
geziemt. Demut, Selbstbescheidung und -beschränkung ist der Ruf 
jener Gleichnisse an den Menschen, die Welt sein wollen, aber, der 
Hingabe an ein Ganzes und des Vertrauens zu ihm nicht fähig, eitel 
das experimentum medietatis treiben. Es ist die Frage, die, positiv 
gesehen, „Die Wanderjahre‘‘ beantworten. Im Bezug verpflichtender 
Hingabe, ‚daß der Mensch ins Unvermeidliche sich füge‘‘, ist es das 
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Buch der Entsagenden, dem solche Gesinnung auf die Stirn geschrie- 


- der im Buch der Parabeln den Willen zum Selbstsein als Willen zur 
Hingabe deutet. Es begreift sich kurz gesagt aus dem Gleichnis. 


benist. Und dieser Geist entspricht dem religiösen Sinn des „Divans“‘, 


Die Offenbarung der Gottheit im Gleichnis ist Enthüllung und Ver- 


i hüllung. Das macht den Altersmystizismus dieses Buches aus, das in 


der Gottesverehrung immer nur das unvollkommene Gleichnis des 
vollkommenen Geheimnisses sieht, das wir Gott nennen. Derart ist 


Goethes Gottesverehrung: als mystische — wie wir gesehen haben — 
“ zugleich die geistigste, in der er sich mit Hafis, dem Koranbewahrer, 


eins weiß, und die „skeptische Beweglichkeit‘‘, die er seinem persischen 
Vorbild nachrühmt, deutet er als eigene Glaubensauffassung, für die 
er nur Gott verantwortlich ist. Die christliche wie mohammedanische 
Religion sind Goethe Chiffren und wiederum nur Gleichnisse der Ewig- 
keitsoffenbarung und Jenseitshoffnung, die das Paradies zum sinnlich- 
seligen Augenblick Gottes selber macht. Die persische Religion kam 
Goethe in seiner umfassenden Frömmigkeit und Glaubensvorstellung 
am nächsten; denn Erde und Sonne als Verehrungsformen persischen 
Glaubens sind Teile seiner eigenen Welt, wie uns die Sonnenverehrung 
im „Faust‘‘ und der Dienst an der Erde in den ‚Wahlverwandtschaf- 
ten‘‘ und ‚„Wanderjahren‘‘ bezeugen. In diesem Glauben, der tätig- 
sittliches Wirken in das Jenseits hineinnimmt, liegt die gräberspren- 
gende Zuversicht des alten Goethe, der auch die Seligkeit noch als 
weltschaffendes Weiterschreiten empfindet. 

In der Unsterblichkeitsgewißheit des Parsen, der abschiednehmend 
zum heiligen Darnawend emporschaut, redet darum Goethe selber, 
wie die altpersische Religiosität dieser Dichtung die goethesche ist. 
Und aus der Unsterblichkeitsgewißheit des westlichen Dichters formt 
sich die östliche Paradiesvorstellung in der überzeugenden Weisung, 
alle sinnlichen Anschauungen vom Jenseits nur als Gleichnisse zu 
nehmen. Denn darin unterscheidet sich das Jenseits vom Diesseits 
für Goethe, daß es sich in der Beziehung darstellt, daß die Ewigkeit 
des Paradieses, sein seliges Sein und seine irdische Schöne, nur aus 
Chiffren zu enträtseln und aus Zeichen zu deuten ist. Was im Buch 
Hafis und im Buch Suleika seinen Sinn in sich selbst hat, erschließt 
ihn hier im Medium, während dort die Begebnisse für sich stehen, 
sind sie hier Zeichen, und das Sinnliche, das sich dort selbst darstellt, 
bezeichnet hier das Übersinnliche. So verewigt das Buch des Para- 
dieses die Bücher Hafis und Suleika, nicht nur in dem Verhältnis 
bloßer Anordnung, in der die Gedichte von den berechtigten Männern, 
den auserwählten Frauen und den begünstigten Tieren dem Buch 
Hafis entsprechen und die Wechselgesänge zwischen Dichter und Huri 


dem Buch Suleika, sondern auch in dem Sinn der Steigerung, die den 


Unsterblichkeits- wie Sendungsglauben des Dichters gleichermaßen 
deutet. „Alles Vollkommene in seiner Art muß über seine Art hinaus- 
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gehen.‘ Im Buch des Paradieses hat Goethe dies Wort wahrgemacht, | 


wenn er als Mittler von Gott und Welt erscheint und seine Gestalt: 


zum Sinnbild des zur Ewigkeit gesteigerten Daseins wird. 


Die Gewalt der Suleikaliebe lebt im Buch des Paradieses fort, wenn 


auch vergeistigt und unirdisch geworden. In ihr fand Goethe das Ge- 
heimnis der Metamorphose von „Gestaltung-Umgestaltung‘‘ am uner- 
gründlichsten. Denn sie vermochte ihm das Ewige in die Welt seiner 
Vorstellungen zu holen. Darin liegt die Wahrheit der Verwandlung 


der Suleikaliebe als der dichterischen Macht des „Divans‘‘. Wenn uns 


der Dichter in „Dichtung und Wahrheit‘‘ des symbolischen oder sakra- 
mentalischen Sinnes versichert, den der Mensch unausgesetzt in sich 
nähren müsse, dann begreifen wir solchen Sinn als Verwandlung, wie 


sie der „Divan‘‘ verkündet und in einem großartigen Spiel zum Ele- 


ment des Lebens macht, das der Schluß der klassischen Walpurgis- 


nacht hymnisch ergreift und der Nietzsche der „Götzendämmerung‘“ 
als die Symbolik der Dionysien religiös verehrt. 

Und Verwandlung ist auch das Wort, mit dem der „Divan‘ als die 
rätselreiche und doch offenbare Dichtung Goethes seine Einheit von 
Form und Geist versteht. Sie läßt sich nicht analysieren, weil jede 
Form des Geistes als Chiffre, Bild und Gleichnis selber Geist ist und 
der Geist immer wird, was er ist, in diesem unerhörten Formspiel von 
Überlegenheit und Ironie. Form und Geist haben sich hier in der 
Atmosphäre zusammengezogen, aus der sich die Dichtung als Ganzes 
erschließt und durch die jedes einzelne Gedicht unlöslich in seinem 
Zusammenhang steht. Diese Atmosphäre ist ein schwebendes In- 
einander voller Tiefsinn und Glauben, voller Schalkheit und Erdenlust, 
voller Unverträglichkeit und Würde, märchenheft leicht und orphisch 
ernst. „Hier 'st,‘‘ wie Hofmannsthal über dieMärchen von 1001 Nacht 
sagt, „Buntheit und Tiefsinn, Überschwang der Phantasie und schnei- 
dende Weltweisheit... hier ist die kühnste Geistigkeit und vollkom- 
menste Sinnlichkeit in eins verworben.‘“ Und Goethe schreibt: ‚;Der 
Geist gehört vorzüglich dem Alter oder einer alternden Weltepoche. 
Übersicht des Weltwesens ‚Ironie‘, freien Gebrauch der Talente finden 
wir in allen Dichtern des Orients.‘ Diesem „Geist‘‘ durch Maß und 
Bewußtsein zugleich sittlich die Grenzen zu setzen, ist, goethesch und 
abendländisch gesprochen, das Erlebnis der Form. 


RUTH SCHIRMER - BONN: 


EIN MODERNES ENGLISCHES FAUSTDRAMA 
DOROTHY SAYERS: ‘THE DFVIL UNPAID’ 


Es mag ein zu denken gebendes Zeichen unserer Zeit sein, daß in 
unseren Tagen nicht nur die englischen Faustübersetzungen besonders 
zahlreich auf dem Buchmarkt vertreten sind! und sogar den Rundfunk 

erobert haben?, sondern auch verschiedene Versuche gemacht werden, 

den Fauststoff in die Gegenwart und mit Mitteln der Gegenwart zu 
mehr oder minder künstlerischer Darstellung zu bringen. So geht z. B. 
‘Time Runs’, eine Bearbeitung des Fauststoffs von Orson Welles, über 
Berliner und Hamburger Bühnen, in der das Gretchen von seiner 
Partnerin, Eartha Kitt, einer farbigen Blues-Sängerin, gemimt wird. 
Und in den Kinos wird der Pakt mit dem Teufel gezeigt, eine franzö- 
sische Bearbeitung des Fauststoffs (Drehbuch: Rene Clair). 

Man kann diese Tragikomödie des französischen Regisseurs trotz 
einiger genialer Szenen (in denen der Goldmacher Heinrich Faust seine 
Zukunft im Spiegel voraussieht) kaum als gelungen ansprechen. Er 
hat nicht den Mut gehabt, die Handlung nach der im Spiegel erblickten 
Zukunft in den Himmel oder die Hölle zu verlegen. So läßt er eine 
-Handlung, erfüllt von Hexenanklage und fürstlichen Eifersuchts- 
szenen und aufrührerischen Kämpfen einer Menschheit, der das Gold 
in den Händen zu Sand zerrann, in einer Liebesromanze zum Happy- 
End kommen. Gretchen ist ein Zigeunermädchen geworden, und Faust 
fährt mit ihr im Planwagen zu zirzensischen Vorstellungen durch die 
Lande. 

Solche Abwege ist schon Nikolaus Lenau in seinem weltmüden Faust- 
gedicht im vorigen Jahrhundert auf dichterische Weise gegangen. Der 
Franzose hat die Bezogenheit auf die Gegenwart, Ansätze zu großem 
Wurf nicht genutzt, — und so mäandert die Handlung in einer ana- 
chronistischen Welt. 

Wertvoller, weil effektscheu, ist die von Dorothy Sayers geschaffene 
englische Faustdichtung. Sie hat den Bezug zur Gegenwart gewahrt 
und war dennoch mutig genug, die Gerichtsszene, in der Himmel und 
Hölle um Fausts schuldbeladene Seele streiten, ins Jenseits zu ver- 
legen. 


„ 


1949 Neuaufl. einer der besten Faustübersetzungen ins Englische von dem Amerikaner 
Bayard Taylor. Erstmals Boston, 1871 u. ö. 1949: F. L. Raschen, Faust, Pt. Iand 
selected sections of pt. II in the German original with an English Translation, NY. 
1949; am. Bühnenbearbeitung von Jack de Leon. 1949: G. M. Priest, Faust, Pts. I 
u. II; 1949: Ph. Wayne, Goethe, Faust, pt. I. Lo. 1949. 
2 Die von Louis Macneice und E. Stahl geschaffene und von Barker Fairley gelobte 
Übersetzung wird in Kürze in Buchform erscheinen. 
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In D. Sayers’ ‘The Devil Unpaid’! haben wir eine eigene englische 
' Faustdichtung vor uns, — eine nicht allzu häufige Erscheinung. So | 
entstanden im 19. Jh. neben zahlreichen Bühnenbearbeitungen ledig- 
lich Byrons ‘Manfred’ (1817), ‘Festus’ von P. J. Bailey (1839) und ‘Di- 
psychus’ von A. H. Clough (1869). w | 

Alle diese Faustdichtungen haben weltanschauliche Ambitionen.Das 
kann man von den ersten Bearbeitungen des Stoffes nur bedingt 
sagen. Zwar hat das deutsche Volksbuch, 1587 von Heinrich Spies in 
Frankfurt gedruckt, im Titel den Schlußsatz: „,... biss er seinen wohl- 
verdienten Lohn empfangen.“ Doch konnte ein ähnlich sündiges 
Leben auch ein versöhnliches Ende finden, wie in dem Theophilus der 
Hrotsvith von Gandersheim und in dessen späteren Fassungen. 

Auch Christopher Marlowe, der das erbarmungslose Ende, in dem 
die Teufel unter Donner und Blitz Fausts Seele holen, beibehält, 
könnte in diese christlichen Spiele eingereiht werden, wüßten wir 
nicht, daß der Autor ein Gottesleugner gewesen ist. Sein Faust, der 
nach Herrschaft und Abenteuer des Geistes und der Sinne hungert und 
den Vertrag unterschreibt, findet in unserem Sinn kein tragisches, aber 
unter Marlowes Hand ein dramatisch-aufregendes Ende. 

Den Wandlungen des Fauststoffs in Oper, Harlekinade und Ballett 
(Abraxas!) soll hier nicht nachgegangen werden. 

Dagegen sei betont, daß auch die ernsthafte englische Kritik, die 
von dem weltanschaulichen Gehalt in Goethes Faust angezogen war, 
allerhand Vorbehalte machte; sie empfand in Goethes Tragödie die 
Herabminderung des Teufelspaktes zu einer Wette, die Faust gewinnt, 
und damit des Bösen Verlust an Realität. Von dem Vorspiel im Him- 
mel aus wird Fausts Laufbahn und Ende bestimmt. Goethe trägt das 
sub specie aeternitatis sichtbar auf die Bühne. Aber die letzte Ausein- 
andersetzung des Sünders mit dem Bösen und mit Gott, das Insgericht- 
gehen mit der schuldigen Seele hat er nicht gezeigt. Hier setzt nun das 
neueste englische Faustdrama ein: “The Devil Unpaid’. 

Wie schon der Titel des 1939 vor der Canterbury Cathedral aufge- 
führten Stückes sagt, ist der Plot um die Prellung des Teufels gewoben. 
Dabei entgeht die Verfasserin der Gefahr (deren sie sich in den Papers 
Read before the English Goethe Society 1945? ‘The Faust Legend and 
the Idea of the Devil’ bewußt war), den Teufel zur Zentralgestalt des 
Stückes zu machen. Die Überbetonung des Bösen liegt nahe, zumal 
ein überzeugender Verführer mehr Interesse abfordert als ein makel- 
loser Held. Und vom gefallenen Engel zum Prometheus ist oft nur 
ein Schritt. 

In Sayers’ Faustdrama wird die Erlösung der Seele diskutiert von 
gleichberechtigten Partnern: dem Richter, der die Züge Christi trägt, 


! In: Four Sacred Plays. Lo. 1948. 
® Publications of the English Goethe Society, New Series, Vol. XV. 


r dem Teufel, der auf den Vertrag pocht, und dem zu seiner Verteidigung 
_ aufgerufenen Faust. 
Dorothy Sayers bewegt sich in Beweisführung und Lösung auf dem 
"Boden der katholischen Kirche. Sie hat zu einer Zeit, in der in Eng- 
land ständig neue Faustübersetzungen von Goethe auf den Markt ge- 
 worfen wurden, England ein modernes Faustdrama gegeben. Zwar 
hat sie die Züge des alten Volksbuchs beibehalten (in der Wagnergestalt 
' und in der Paktszene) und ist in der Handhabung der Gerichtsszene 
"im Himmel den mittelalterlichen Moralitäten gefolgt, aber der Gehalt 
ist modern, — wenn auch der „inter-war period‘‘ angehörig, so doch 
. ewig nach Antwort verlangend: Ihr Faust erhebt die Frage nach der 
Gerechtigkeit auf dieser Erde. Hatte Milton sein Epos geschrieben, 
*to justify the ways of God’, so ist D. Sayers’ Faust entstanden, ‘to 
- justify the cruelties of God’. Dieser Faust ist ein Vertreter unserer 
Generation, auch wenn er den Talar des mittelalterlichen Magisters 
trägt. Er lebt die Tragödie des modernen Ideologen, der die Welt zu 
verbessern träumt und des Teufels Hilfe zunächst für einen guten 
Zweck gebraucht. Er leidet unter den Schickungen Gottes und dem 
Anblick der gequälten Menschheit. Aus dieser allgemein-menschlichen 
Misere, der Goethe auswich durch Fausts Ringen nach Erkenntnis im 
1. Teil des Faust, der er begegnete mit der Tat für die Menschheit im 
2. Teil, führt das vorliegende englische Drama zum katholischen 
Glauben. 

Der englische Faust geht aus von einer der Resignation nahen Ver- 
zweiflung: (S. 126: “There are no springs of comfort in that barren 
desert of doctrine’ —) diese Erde ist ohne Trost. Ihre Regierung ist 
schlecht, ihre Menschen sind in Not. Das Studium aller Wissensgebiete 
lehrt nur die eigene Hilflosigkeit in einer Welt, in der Licht und Schat- 

ten, gute und böse Mächte nicht aufhören, miteinander zu ringen, 
während Gott schweigt oder sich nur rätselhaft offenbart. Diese Emp- 

- findung des Unerforschlichen wendet der durch magische Gewalt be- 
schworene Mephisto in eine antigöttliche Haltung durch Aussprechen 
des schon von Faust erfahrenen Zweifels: Wie kann der Schöpfer 
dieser erbärmlichen Welt allwissend und allmächtig sein ? Angesichts 
einer dauernd sich befehdenden (cf. z. B. Rassenfrage, S. 132), von 
Krankheit und Sterben, Hunger und Kummer heimgesuchten Mensch- 
heit erscheint der Gott, der sie geschaffen hat, grausam, blind, taub, 
sinnlos — oder tot (S. 140). — Da eine revolutionäre Wendung des 
Menschenschicksals unmöglich ist, verzichtet Faust auf sein Haupt- 
anliegen: ‘How can one justify the cruelty of God ?’ (S. 132) und folgt 
nach der Disputation mit dem Teufel (eine Volksbuchreminiszenz!) 
über Herkunft und Wesen des Bösen Mephisto, bereit, seine unsterb- 
liche Seele zu opfern. 

So trägt das englische Faustbild Züge des enttäuschten, utopisti« 
schen Träumers, die sich mit denen des religiösen Suchers verweben. 
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_ despair out of life’s lexicon.’ (S. 140.) Er ersehnt ein goldenes Zeit- 


. F 
Ra 


Faust sucht der Verzweiflung zu entrinnen (wie es scheint, gebraucht 
Sayers das Wort despair, wo Sartre die Angst setzt: “Blot the word 


alter, die Wiedergewinnung der ursprünglichen Schuldlosigkeit. Er 
ersehnt den Urzustand, ohne Scheidung von Zeit und Ewigkeit, als 
der schuldlosen Seele das Bewußtsein des Bösen fremd war und die 
Gerechtigkeit und nicht die Grausamkeit regierte. Aber die göttliche 
Ordnung kann nichts ungeschehen machen und löschen, — das Gelebte 
verlangt Sühne, das Verschuldete Erlösung. So hat der moderne | 
Mensch teil an der Erbsünde, durch die der Urzustand der Gerechtig- 
keit aufgehoben wurde. Aber er erkennt die traurige Entwicklung der 
Menschheit nicht als durch die Erbsünde verschuldet, er sieht nur die 
Folge und leugnet die Ursache. “Welll forget old sins — we’ll break the 
cross.’ Fausts Sprung in die paradiesische Unschuld hieße die Zeit 
betrügen, die bisher über die Erde ging. So wird seine Seele keine 
tabula rasa mehr, sondern bewußtlos, tierhaft. | 
Dabei war sich Faust, ehe er den Pakt schloß, des Lebens seiner 
Seele durchaus bewußt. 
Diese zeitlose Seele mit ihren Sehnsüchten wird aufs Spiel gesetzt. 

“The soul’s a world and hath her hemispheres, as the world hath, 

Where thoughts put forth like galleons leaving behind 

These weedgrown crumbling harbours shoaled with time 

Unknown meridians, and by pathless coasts 

Explore her dusky Indians.’ 


Faust erlebt zunächst, wie sich das geträumte Glück der Masse 
durch des Teufels Gaben in ihr Unglück verkehrt. Das Geld wird zum 
Fluch, die Kraft der Heilung zum Unsegen. Eine geheilte Frau gebiert 
ein von sieben Teufeln besessenes Kind, eine von den Toten erstandene 
Frau wird ihrem Mann zur Qual, die Menschen hassen und schlagen 
einander um das geschenkte Geld, und trotzdem bejubeln sie den 
Magier Faust, der ihnen das verhängnisvolle Glück zauberte. Er ge- 
fährdet den Bestand der Kirche; das Volk wird ungläubig. Der Kar- 
dinal fürchtet für die Religion, wenn Mühsal und Nöte der Menschen 
aufgehoben werden könnten. Hier werden die Möglichkeiten einer 
allein das Diesseits ordnenden Macht geahnt. Es bleibt dem Priester 
der Kirche, in seinem Mahnruf nur mehr die jenseitige Welt zu be- 
schwören, die Gewißheit einer kommenden Rechenschaft und einer 
der Verdammung preisgegebenen Seele zu verkünden. Er schleudert 
das memento mori einer Menge entgegen, die Faust zu verfallen droht. 
Er heißt ihn einen Abtrünnigen, dessen verdammte Seele in einer Hölle 
des Hasses brennt und diejenigen, die sie entzündet, mit in die Ver- 
dammnis reißt. 

In seiner leidenschaftlichen Verteidigung schmäht Faust die Diener 
der Kirche; er schilt ihre Lehre Lüge und ihren Gott einen rachsüchti- 
gen Tyrannen, der die Schönheit und das von ihm erschaffene Men- 


ir un no pe su u s PL #7 LDoRrnssi 
> r . ‘ 3 en 
ra = _— 


Ein modernes englisches. Faustdrama _ 197 


4  schengeschlecht haßt, während er, Faust, die Menschen liebe ... ‘But 
still the ery of the poor / is in my ears intolerably’ (S 153). Er empört 
‚ sich gegen Gott, der seine Macht grausam gebrauche. Faust sucht 
_ Beweise seiner Güte und der Geist der Pharisäer ist in ihm, der ruft: 
Bist du Gottes Sohn, so steige herab vom Kreuz! Faust rettet sich 
in den von Mephisto gewährten Machttraum und brüstet sich, des 
- Teufels Kunst für gute Zwecke befehligen zu können!. 
Bis zu dieser Phase der Faustentwicklung wirkt seine Verschreibung 
wie ein Opfer. Er überantwortet seine Seele dem Teufel aus Liebe zur 
Menschheit. Hier liegt der Ansatzpunkt zu einer bisher kaum gedach- 
ten Fausttragik, die Dorothy Sayers indessen nicht ausführt. 


‘I am not afraid to suffer for their sakes 
I would be damned willingly ... .’ (S. 153) 


Dieser Opferungsgedanke erscheint kühn, in einer demagogischen 
Rede geschickt verwandt und dem politischen Helden gemäß. 

Ein Erlösungsdrama kann in unserem Sinne nicht tragisch enden, — 
lediglich aufwühlend und in einem Urteilsspruch — wie in Sayere’ 
Drama — ausgleichend. 

Schon in dieser angedeuteten Volksszene auf dem Markt in Rom 
sagt der Heilige Vater, die Gottesabkehr Fausts sei nicht die schlimm- 
ste Sünde, — die unverzeihliche Sünde ist die bewußte Verdrehung von 
Gut und Böse. Faust ist lediglich verblendet und vermag nicht zu 
trennen, was Teufelsspuk, was Schöpferwerk ist. 

Während der Heilige Vater das Volk beruhigt und es heimschickt, 
wo es für das Kommen des Reiches Gottes beten soll, erwägt Faust die 
Rückkehr nach Wittenberg, in die heimische Umgebung. Dort erwar- 

- tet ihn sein Famulus Wagner, der ängstliche, redliche Mann mit dem 
primitiven Traum vom Glück und seiner enttäuschten Liebe zu Lisa, 

- die hier Gretchens Stelle einnimmt. Faust vergißt die Liebe dieses ihm 
dienenden Mädchens über seiner Sehnsucht nach Helena. Lisa sieht 
in Faust nur den Wohltäter. Sie ist so reinen Herzens, daß sie ohne 
innere Beziehung zu ihm ist. Dagegen ist Gretchen, das das Religions- 
gespräch herausfordert, trotz aller Schlichtheit voll intuitiven Be- 
greifens. 

Der moderne englische Faust ist ohne die Erschütterung der Gret- 
chentragödie. D. Sayers erspart ihrem Publikum die Zerstörung 
Gretchens. Zwar betet Lisas kindliche Seele vor ihrem Tod für ihn, 
aber im Leben ist sie ohne jeden Einfluß auf ihn, und ihre Gestalt 
könnte fehlen; doch hat Sayers das herkömmliche, im Faustbuch schon 
erwähnte Mädchen aus dem Volke als Kontrastgestalt gebraucht und 
läßt ihre reine Seele vom Todesengel über die Bühne tragen. Im 
Augenblick seines Todes ruft John Faustus ihren Namen. 


ı °] am not God—but can command the devil’s power to serve good ends.’ (S. 155). 
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Das englische Faustspiel hat auch Helena mit übernommen, aber 
abgewandelt: Helena steht für die menschliche Illusion, als lockende | 
Trugbild, — Irrlicht der Sinne. Sie kommt in Sayers’ Fassung Lilith“ 
gleich, sie ist jeder unheilige Wunsch: ‘I am ... the plague eternal 
of vain regret for joys that are no more.’ Sie übernimmt die Verfüh- 
rung. Faust drängt zum Teufelspakt nicht mehr aus Weltbeglückungs- 
motiven, sondern seine eigene Begierde zu sättigen. — Aber der Weg 
zu ihr ist versperrt. Zwischen Lilith und dem Geschlecht der Eva liegt 
der Sündenfall. Faust strebt, dem Fluch des Bösen zu entrinnen, in 
das Stadium der ‘primal innocene’ zurückzukehren, — Helena lockt. 
Der Pakt mit Mephisto verspricht für den Preis seiner Seele das Aus- 
löschen des Wissens von Gut und Böse. Der Fluch der Schlange scheint 
getilgt für 24 Jahre, und Faust soll bis zur Höllenfahrt die Unschuld 
des goldenen Zeitalters und ewige Jugend genießen. 


Er unterschreibt mit seinem Blut und es gerinnt, wie schon das 
Volksbuch berichtet und Marlowe nacherzählt, zu der lateinischen 
Warnung: ‘Homo fuge!’ — Aber der Betörte flieht vor dem rettenden 
Arm Gottes in die Arme der Helena, und unversehens wird aus der er- 
strebten ‘primal innocence’ eine ‘primitive brutishness’ (S. 173). In 
dem folgenden Teil des Stückes ist stark mit dialektischen Mitteln ge- 
arbeitet. Es muß in diesen ungewöhnlichen Vertragsabschluß auch 
der Ausweg zur Rettung Fausts einbegriffen werden. 


Kurz vor Ablauf der 24 Jahre tritt der Papst noch einmal mahnend 
auf. Er warnt wie der ‘old man’ in Marlowes Faustus und im Volksbuch 
und in Byrons Manfred. Aber Faust stirbt unbeeindruckt von diesen 
Warnungen. Helena, die Illusion, der er nachgehangen und die er 
gekostet hat, entschwindet. Nur ihr Gewand bleibt zurück wie das 
der Goetheschen Helena, — eine eitle Hülle. Nach Fausts Tod will 
sich der Todesengel seiner Seele bemächtigen. Aber der Teufel pro- 
testiert. Nun steigert sich das dialektische Spiel. Mephisto erscheint 
geprellt, wie in den Dramen der Renaissance der dumme Teufel: 
‘It's a fraud, I’ve been tricked, God never plays fair. The damned 
charlatan Faustus has cheated me’. 


Spielte die 3. Szene, die Faust als siegreichen Schlachtenlenker in 
einem Treffen gegen den Papst zeigt, auf der von Sayers wiederver- 
wandten synoptischen Bühne, die Himmelstor und Höllenschlund, 
Rom und Wittenberg gleichzeitig umfaßt, — so weitet sich die 4. Szene 
zum himmlischen Tribunal. D. Sayers handhabt es mit der gleichen 
Eindringlichkeit wie die englischen Mysterien, die Gott und den 
Teufel dialogisieren lassen, — und mit derselben Unbekümmertheit, 
mit der sich der Farbfilm des Jenseits bemächtigt oder mit der ein 
H. G. Wells die Auferstehung des Fleisches ausmalte. 


ı (f. Ben Jonson: "T'he Devil is an Ass’, 
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Faust wird im Verlauf der Gerichtsszene (Szene 4) wieder erweckt, 

um sich selbst verteidigen zu können. Aus seiner Seele ist ein schwar- 
', zes Tier geworden, die Verkörperung der ‘brutish primitiveness’. 
D. Sayers’ Phantasie mag von dem Volksbuchbericht, der sich bis zu 
Goethes Faust wiederholt, beeindruckt gewesen sein, daß Faust 
| ständig von einem schwarzen Hund gefolgt war, in welcher Gestalt 
- sich sein Diener Mephisto verborgen hielt. Nun ist "Fausts Seele sinnlos 
entstellt. Über ihr Schicksal soll der himmlische Richter, der die Züge 
Christi trägt, entscheiden. Faust war als erstem Gott verantwortlich, 
denn jede Seele gehört Gott, der seinen Sohn zur Rettung der Seelen 
opferte. Faust hat also über fremdes Eigentum verfügt und seine 
Seele gegen ‘ignorance’ eingehandelt. Aber nach christlicher Auffas- 
sung ist der Mensch eingeflochten in die Kette von Ursache und Wir- 
kung. Er ist in den Sündenfall verwoben durch sein Menschsein. Nie- 
mand geht durch die Pforte der Geburt, ohne teilzuhaben an der 
Schuld Evas!. Und an dem Tor zum Leben steht Mephisto. 


‘And I am there — oh I am always there 

To bow, and touch my hat, and take my fee 

And open the gate that leads them into the circle 
The ring with the barriers, the closed ring, the place 
From which there is no way, no way, no way out.’ 


Immer ist er da, lädt ein, begrüßt den neuen Gast und sendet ihn in 
den ausweglosen Kreis, der mit der Sünde begann. In diesem modernen 
englischen Faustdrama wird William Roses? Hinweis: “The elements 
of the Faust story were already present in the Garden Eden’ illustriert. 

Faust hat die Wahl. Der Richter stellt ihm das Leben der Bastard- 
seele frei, die empfindungslos geworden, den Himmel gleich wenig 
wie die Hölle fühlt, die für immer zwischen den Welten wandert: un- 
gesegnet, unverdammt, unwissend — hier spielt der Gedanke an den 
ewig wandernden Juden hinein. Dabei soll keine Trauer, kein Schmerz 
und keine quälende Frage ihn mehr erreichen. Diese so gnädig aus- 
sehende Lösung wäre aber erkauft mit ewiger Gottferne: ‘to live con- 
tent eternally, and never look on God’ (S. 204). 

Die absolute Unempfindlichkeit gegen den Schmerz involviert auch 
die absolute Unempfänglichkeit für jede menschliche Empfindung, für 
die Schönheit des Sonnenlichts, für Blumen und Lachen. 

Faust wehrt sich gegen dieses S:hicksal, das dem Byronschen Faust 
letztes Ziel war. Während der Manfred Vergessen suchte und Still- 
stand, Erlösung aus Ahasvers Ruhelosigkeit, ergreift Sayers’ Faust 


ı No soul can ’scape the universal kinship. 

2 Cf.: Introduction zu der in der Broadway Translations Series (London and New York) 
1925 veröffentlichten modernisierten Ausgabe des englischen Volksbuchs vom Dr. 
Faustus: Dr. John Faustus, The History of his damnable Life and Deserved Death, 
1592 ... von William Rose. 
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die andere Möglichkeit: dem Teufel in di 


ewige Glorie Gottes von ferne leuchten zu sehen. Der moderne Faust 


wählt die tantalische Qual ‘to see the glories that I may not share / 


And in the sharp hell of a lost desire / Burn on unquenchably’ (S. 205). 
So steht John Faust zwischen dem Höllenfeuer Mephistos und den 


tiefen Meeren Gottes ohne Weg. Der das Wesen des Bösen ergründen 


wollte, weiß nun Mephistos Wort zu deuten, daß er der Preis sei, 


den die Kreatur zahlt, um zu leben!. Er hat ihn vom Beginn des 
Menschseins unter vielen Namen begleitet und wird auch in der Hölle 
nicht von ihm weichen. Doch Faust nimmt den Sturz in die Unterwelt 
an in der Hoffnung, daß ihn der Richter am Tage der Auferstehung 
wiedererkennen und ihn aus den Wassern der Tiefe holen werde. 
Diese Wandlung vom gotteslästerlichen Ideologen über den selbst- 
süchtigen, Liebe und Schlacht suchenden Helden zum Gefangenen 


der Hölle, der mit den Worten der Bibel bekennt: ‘Ich lasse dich nicht, 
du segnest mich denn‘‘ (209), der das Fegefeuer der Fühllosigkeit vor- 


zieht, -—- ist in ihrer letzten Phase mehr dialektisch als erlebnismäßig 
überzeugend dargestellt. 
Ähnlich wie in den Moralitäten und noch in Marlowes Stück, wo 


aber der Chor noch eine epische Funktion hat, d.h. er erzählt ein 


Stück ungespielter Lebensphase des Faust, verwendet das moderne 
Drama auch den Chor. So preist am Ende der Chor der Engel die 
Rettung des Faust ‘But he himself shall be saved yet so as by fire’ 
(S. 112) und wendet sich dann an die Menschen, die im Tal der Ent- 
scheidung wandern, das Fegefeuer scheuend. Hier wird wiederum die 
persönliche Entscheidungsmöglichkeit und die persönliche Verant- 
wortung für unser Handeln betont. (Cf. auch den oben erwähnten 
Vortrag in den Publ. of the English Goethe Society.) D. Sayers über- 
trug diese Möglichkeit der freien Wahl auf die Gesamtlage des Jahres 
1939, die Entstehungszeit ihres weltanschaulichen Dramas, und hat 
damals schon gewarnt, die sinnlose Zerstörung in kommenden Jahren 
Gott zur Last zu legen, statt dem eigenen Übermut und der ver- 
blendeten Wahl. 

Dorothy Sayers ist nicht die einzige, die das religiöse Drama tragen 
hilft (vgl. ihre ‘Four Sacred Plays’, 1948). Es scheint, daß besonders 
nach dem letzten Kriege überhaupt die religiöse Dichtung in Europa 
ihre Stimme wieder lauter erhebt. 


' “I am the price that all things pay for being’ (S. 206). 
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LIEBE UND WELT IN CLAUDELS DRAMA 
„DER SEIDENE SCHUH“ 


Erich Rothacker zu seinem 60. Geburtstag überreicht. 


—— 


Die nachfolgenden Seiten beabsichtigen nicht, eine umfassende 
Würdigung von Claudels ‚„Seidenem Schuh‘! zu geben. Ich muß dar- 
auf verzichten, zu zeigen, wie diese Dichtung mit Claudels sonstigem 
Lebenswerk zusammenhängt und welche Stelle sie darin einnimmt. 
Ebensowenig will ich den Zusammenhang mit der französischen 
geistesgeschichtlichen Tradition untersuchen, in der selbst diese so 
eigenwillige und einmalige Schöpfung darin steht. Auch liegt es mir 
ferne, ein Urteil darüber abgeben zu wollen, ob und in welcher Weise 
„Der seidene Schuh‘‘ dem Heilsgehalt der katholischen Dogmatik 
entspricht. Was mit den folgenden Seiten gemeint ist, ist bescheide- 
ner. Es soll nur der Versuch gemacht werden, das Claudelsche Drama 
interpretierend aus sich selbst heraus zu verstehen. Diese Aufgabe 
bleibt in unserem Rahmen begrenzt durch das zentrale Geschehen 
und das in diesem Geschehen aufgegebene Problem: die Liebe Pro6ö- 
zas zu Rodrigo und ihre Bezogenheit auf Welt und göttliche 
Ordnung. 

Es ist müßig, darüber zu streiten, ob Claudels Drama ‚Der seidene 
Schuh‘‘, das in den Jahren 1919-24 entstand, bereits heute zu den 
großen Dichtungen der Weltliteratur gehört. Wir fragen vielmehr 
nach der besonderen Eigenart dieser universalen und umspannenden 
Dichtung, die ihre Handlung in die Epoche des spanischen Barocks 
am Ende des 16. und am Anfang des 17. Jahrhunderts verlegt hat, zu- 
gleich aber das Geschichtliche mit so überlegener Ironie behandelt, 
daß der irdische Raum zur Stellvertretung der Welt überhaupt wird 
und sich nach allen Seiten in die Unendlichkeit und ihre metaphysi- 
schen Zusammenhänge öffnet. Zwei Grundzüge dieser Dichtung sind 
deutlich erkennbar. Sie ist Liebes-Dichtung in jenem unbedingten 
Sinne, daß in der Liebe Rodrigos und Pro&zas nicht weniger um den 
letzten tragisch-übertragischen Sinn menschlicher Liebe gerungen 
wird wie zwischen Dante und Beatrice, zwischen Tristan und Isolde, 


ı Als Text wurde zum besseren Verständnis die deutsche Ausgabe Paul Claudel, Der 
seidene Schuh, übersetzt und mit Nachwort von Urs von Balthasar, Otto Müller 
Verlag Salzburg 1939, dritte Auflage 1948 zugrunde gelegt. Hingewiesen sei noch 
auf den Aufsatz von Eugen Gottlob Winkler in „Gestalten und Probleme‘ (Karl 
Rauch Verlag Leipzig 1937, S. 219 ff.) „Der Schuh der Döna Prouhtze“, der eine 
erste Einführung gibt. Über Claudel im allgemeinen unterrichtet gut Robert Gro- 
sche, Paul Claudel (Jakob Hegner in Hellerau, 1928). 
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zwischen Hyperion und Diotima. Sie ist aber auch eine unter den 
mannigfachsten Aspekten gesehene Weltdichtung: ernst und hei- 
ter, spielerisch und abgründig, die Gegensätze umspannend und auch 
wieder ausgleichend, eine Dichtung, die die Kontinente der Erde zum 
Schauplatz braucht, um eine überirdische, im Ewigen verankerte 
Heilsgewißheit und eine unverbrüchliche, in Gott gründende Ordnung 
aufleuchten zu lassen. „‚Der Schauplatz dieser Handlung ist die Welt‘. 
Beides aber gehört untrennbar zusammen. Denn das Schicksal der 
Liebe, bei der dieses Ich zu diesem Du gehört und der Sinn ihres 
Zusammengehörens nur vor dem Forum der Ewigkeit entschieden 
werden kann, braucht die Welt mit ihren trennenden Kontinenten 
als den „ungeheuren Zusammenhang“, als „die Millionen Dinge, die 
zusammen da sind‘, um als Liebe in ihrer einmaligen Unbedingtheit 
zu erscheinen und von Gott gerichtet oder begnadet zu werden. Die 
Welt wiederum, in die die Menschen in einer unerhörten Figurenfülle 
hineingestellt sind, ist die Wirklichkeit, die immer wechselvoll ist und 
zugleich unvergänglich bleibt, weil jede dieser in die Wirklichkeit 
hineingestellten Figuren zugleich auch wieder unter ihrem metaphy- 
sischen Aspekt gedeutet wird. Die Welt gleicht einer großen Bühne, in 
der es zahlreiche und zum Teil noch vertauschbare Rollen gibt, bei der 
im Grunde nicht nur die Figuren auf dem Theater, sondern auch die 
Zuschauer noch Träger von Rollen sind, über deren Wert und Unwert 
erst die Art des Spieles entscheidet, das über alles irdische Spielen 
hinaus zu einem großen Spiel Gottes geworden ist. Claudel hat dies 
bereits in seiner Art po6tique gelehrt. Die Welt ist ein Drama, bei 
dem alles, was in der Welt ist, mitzuspielen hat und jedes Wesen von 
Gott „bei seinem Namen‘‘ gerufen wird. Jeder einzelne hat seinen 
bereits im voraus bereiteten und bestimmten Platz. Diese Auffassung 
der Welt als Bühne und Spiel Gottes wurzelt in der großen Tradition 
des katholischen Barock und hat von Calderon bis zu Hofmannsthal 
und Claudel immer wieder neue Gestaltungsformen gefunden. Aber 
es gehört zu der geheimen Beziehung von Liebe und Welt, daß gerade 
die Liebe in diesem Drama erst sichtbar macht, wann der Mensch 
aufhört, nur noch Rollenspieler zu sein, sondern entrückt ist in einen 
Bereich, wo in der Rolle jener tödliche Ernst beginnt, der über seine 
gottgewollte und nur Gott zugehörige Existenz entscheidet. 

Liebe und Welt sind daher die beiden Pole, von denen aus wir die 
Dichtung zunächst befragen, um dann weiter fortzuschreiten bis zu 
jenem entscheidenden Punkt, wo beide verwiesen sind auf ein Drittes, 
ohne daß sie ins Leere und Bodenlose stürzen müssen, auf die ewige, 
in Gott gründende und in Gott mündende Schöpfungsordnung alles 
Seins überhaupt. 

„Der seidene Schuh“ ist eine Liebesdichtung. Er ist das, in enger 
Begrenzung gefaßt, als eine romanische Dichtung, bei der Ehe und 
Liebe einander entgegengesetzt werden (‚Nicht Liebe macht die 


Ehe aus, sondern die Einwilligung‘), bei der die Konflikte von Liebe 


und Ehre als Widerspruch erotischer Leidenschaft und gültiger For- 
derungen der Gesellschaft herausgearbeitet sind, und bei der die Liebe 
als die große, ins Extreme stilisierte Passion erscheint, noch bis in 
alle Formen einer ans Sadistische grenzenden, ins Sublime und Gei- 
stige verfeinerten Quälerei hinein, Passion in dem Doppelsinn von 
Leiden und Leidenschaft. ‚Der seidene Schuh“ ist aber auch Liebes- 
dichtung in einem weiteren Sinn als abendländische Dichtung über- 
haupt, in der mit und in der Liebe zugleich nach der äußersten Grenze 
der Liebe gefragt wird, und in der diese äußerste Grenze nicht mehr 
an irgend einem Haben oder Nichthaben in der Welt, sondern nur noch 
an dem einzigen würdigen Gegenspieler der Liebe aufgedeckt werden 
kann, an dem Anspruch Gottes an die menschliche Seele. 
Es ist vorwiegend der zweite, umspannendere Aspekt, von dem aus 
wir hier die Dichtung zu deuten versuchen. Denn man verfehlt die 
dichterische Vision Claudels, wenn man die Liebe Rodrigos und Pro&- 
zas in einer allzu naturalistischen und psychologisierenden Betrach- 
tung allein unter der Perspektive eines möglichen oder am Ende sogar 
in einem sublimen, geistigen Sinne vollzogenen Ehebruches sieht. Ge- 
wiß sind die beiden Ehen Proözas mit Don Pelayo und Don Camillo, 
deren sakramentaler Charakter für den gläubigen Katholiken Claudel 
unbestreitbar feststand, die von außen gesetzten, aber darin auch be- 
reits gottgewollten Schranken, die der irdischen Liebeserfüllung Ro- 
drigos und Proözas entgegenstehen. Nicht nur der sakramentale Cha- 
rakter der Ehe ist es, sondern auch die Ehre, sei es Ehre des Hauses, 
der eignen Familie, des geschichtlichen Auftrages oder der eignen 
Person, die es als eine immer wieder anerkannte Forderung verbietet, 
sich dem unaufhaltsamen Strömen der großen Passion hemmungslos 
und, ohne nach den Folgen zu fragen, zu überlassen. Dennoch würde 
man das Eigentliche verkennen, wenn man die tragische Unerfüllbar- 
keit in dieser Liebe nur von hier aus, also nur von Verdikten und 
Geboten aus, seien es menschliche oder göttliche, deuten wollte. Viel- 
mehr liegt diese Unerfüllbarkeitim Wesen der Liebe selber 
begründet. Bereits der frühe Claudel hat einmal gesagt: „Die Frau 
ist ein Versprechen, das nicht gehalten werden kann‘‘. Worin liegt 
das Unerfüllbare der Liebe? Nicht etwa, wie so oft in romanischer 
Dichtung, an der Desillusionierung, bei der ein gelebtes Glück nach- 
träglich als Wahn entlarvt wird und alles Irdische mit dem Stachel 
der Vergänglichkeit vergiftet ist. Die Liebe ist unerfüllbar, weil sie 
dort, wo sie sich als Liebe einzig und unvergleichbar erfüllen möchte, 
sich auch zugleich auf jene mit dem Körper untrennbar verbundene 
Seele richtet, die das Paradies zu versprechen scheint, aber niemals 
selber von sich aus zu schenken vermag. So geht auch das Begehren 
immer über den Leib hinaus auf die unsterbliche Seele, auf den ‚Stern 
in den Tiefen des Seins‘‘, auf die „nackte Wesenheit, das pure Leben‘. 
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Rodrigos Leidenschaft ist ein Durst nach dem „Stern,.der sie ist“, 
und in diesem Sinne ein verzweifeltes, notwendiges Bedürfen dieser 
und keiner anderen Seele. Umgekehrt wiederum antwortet Pro&za 
mit der Bereitschaft, sich grenzenlos hinzugeben, ohne daß sich Leib 
und Seele zunächst dabei trennen ließen. Denn der Leib kündigt die 
Seele an. Er ist Verhüllung und Enthüllung zugleich. Läßt sich mit 
dem Leibe die Seele hingeben ? Aber dieser Wille zur Hingabe führt 
bereits mitten in das religiöse Problem hinein, vor das Pro&za durch 
die Liebe gestellt wird. Wie kann sie einen Durst stillen, der auf Erden 
nicht zu stillen ist, wie kann sie jene Vollkommenheit schenken, die 
unbewußt von Rodrigo erblickt wird, die aber gar nicht ihr Eigentum, 
sondern nur ein Eigentum Gottesist? Die Liebe Proözas sieht sich 
gerade dort, wo sie das Äußerste verschenken will, vor die Paradoxie 
gestellt, daß sie dieses Äußerste nicht zu geben vermag, weil es nicht 
in ihre freie Verfügung gestellt ist. Nicht daß es Pro&za durch das 
Sakrament der Ehe verboten ist, ihren Leib einem anderen zu ver- 
schenken, ist das Entscheidende; sondern daß der Leib von vorn- 
herein nicht genügt, um eine Begierde zu sättigen, die nicht nur auf 
den Leib, sondern über den Leib hinaus auf die Vollkommenheit der 
Seele und damit auf das Paradies geht. Ja, die irdische Erfüllung 
wäre für die Liebe geradezu tödlich, weil sie damit ihre eigentliche 
Substanz verlieren würde. Es geht um das ewige, unerreichbare 
Bild der Geliebten, das im Körper auf eine nur wahnhafte Weise an- 
lockt und trügerisch etwas verspricht, was der Körper nicht zu halten 
vermag. Eine vom Körper her gefundene Erfüllung müßte daher die 
Liebe in ihrem Eigentlichen entwerten und desillusionieren. Auf ab- 
strakte Weise sagt es der Schutzengel: „Sehnsucht sehnt sich nach 
Sein, der Wahn nach dem Nichtsein. Sehnsucht, durch Wahn hin, 
sehnt sich nach Sein, durch Nichtsein hin‘. 

Das bedeutet aber: die eigentliche Erfüllung der Liebekann 
aufErdennurinihrer Unerfüllbarkeitliegen, und im Irdischen 
sind die Liebenden vor die tragische Aufgabe gestellt, dieser Unerfüll- 
barkeit inne zu werden als des Gesetzes, das ihnen von Gott selbst 
auferlegt ist. Sie müssen sich in die Leere dieser Unerfüllbarkeit hin- 
einbegeben, damit ihnen die nur von Gott aus mögliche, nur als Gnade 
mögliche Erfüllung geschenkt werde. In Proözas Worten, von der 
himmlischen Instanz des Mondes interpretiert, heißt das so: „Wenn 
es keinerlei Möglichkeit des Entweichens mehr gibt, wenn er auf immer 
in mir festgerammt ist in diesem unmöglichen Hymen, wenn es kein 
Mittel mehr gibt, sich loszureißen von dem Winde meines mächtigen 
Fleisches und der unerbittlichen Leere, wenn ich ihm sein Nichts mit 
dem meinigen bewies und in seinem Nichts kein Geheimnis zurück- 
bleibt, das das meinige nicht auszulegen vermöchte, — dann wird es 
sein, daß ich ihn nackt und zerfleischt an Gott übergebe, auf daß er 
ihn in einem Donnerschlag erfülle; dann werd ich einen Gatten haben, 
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4 einen Gott in meinen Armen halten!‘ So verstanden ist die Erfüllung 
der Liebe Rodrigos und Proözas nur „unter dem Kreuz‘ möglich, in 
der Preisgabe des Ich und des Du an das machtvolle Über-Ich Gottes, 
der diese Sehnsucht in die füreinander bestimmten Seelen legte, aber 
ihnen die Schranke der Unerfüllbarkeit setzte, damit die Seelen ganz 
und für immer in die reine und unbefleckte Wirklichkeit Gottes ein- 
gehen und von hier aus ihre Liebe die letzte, gültige, alles Tragische 
wieder auflösende Bestimmung erhält. Der Weg dorthin ist die Pas- 
'_ sion, die Claudel im ‚‚Seidenen Schuh‘‘ gestaltet hat. Denn der Weg 
dorthin kann nicht direkt sein, sondern er führt über einen ungeheuren, 
aber doch notwendigen Umweg, er führt über die Welt. 

Wir versuchen die Stationen dieses Weges wenigstens in Umrissen 
auszulegen. Die erste Station begegnet uns in jener Situation, die dem 
Stück den Namen gegeben hat. Proöza, die mit allen Fasern ihres 
Herzens und ihres Leibes in einer sündigen Liebe zu Rodrigo drängt, 
die auch später bekennt, daß sie wie ein stürmender Vogel zu ihm eilen 
würde, wenn Gott sie nicht an der Angel hielte, übergibt ihren Schuh 
der Jungfrau Mutter, damit sie in ihrer Hand den ‚‚unseligen kleinen 
Fuß‘‘ bewahre. ; 

„Ich sage dir vorweg, daß ich in Kürze dich nicht mehr sehen 
und alles in Bewegung setzen werde gegen dich! Aber wenn ich dann 
versuche, mich in das Schlimme zu stürzen, dann sei es mit hinkendem 
Fuß! Und will ich die Hürde überfliegen, die du errichtet hast, so 
sei es mit lahmem Flügel! Ich bin am Ende mit meinem Können, du 
aber wahre meinen armen kleinen Schuh, wahr ihn an deinem Herzen, 
o große, schreckliche, geliebte Mutter !‘‘ 

Der Vorgang ist von einer grandiosen Einfachheit. Das Herz sieht 
sich in eine Passion hineingetrieben, noch gegen seinen Willen. Die 
Liebe, hier noch ganz irdisch erlebt, besitzt Pro&öza mit einer solchen 
unbedingten Ausschließlichkeit, daß sie nicht anders handeln kann 
als ihr folgen, und sei es auch im Bewußtsein der Sünde. Aber Claudel 
kennt keine menschliche Autonomie, und auch seine Menschen erleben 
sich selber nicht als autonom. Selbst wo sie den Schritt in die Sünde 
hinein tun, wo sie die Grenzen des göttlichen Gebotes überschreiten 
— und nur wenige der Hauptfiguren entgehen der Versuchung dazu —, 
reflektiert ihr Bewußtsein noch ständig jene andere Bindung an die 
göttliche Ordnung, aus der sie sich nicht heraus begeben können, auch 
wenn sie wollen. Das gilt sogar noch von Camillo. Jenseits der immer 
mehr als Qual erlittenen, Körper und Seele ganz durchglühenden Lei- 
denschaft, die Paradies und Hölle zugleich ist, steht für Proeza die 
anerkannte und im Bewußtsein immer wieder festgehaltene Wirklich- 
keit Gottes und der gottgegebenen ehelichen Bindung. Das Ich läßt 
mit dem Schuh gleichsam einen Teil seines Wesens bei der stellver- 
tretenden Liebe der Jungfrau zurück, den eigentlichen und wesent- 
lichen Teil seines Selbst, weil es ihn nicht mehr zu behüten und zu 
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bewahren vermag, sondern nur noch der Gnade Gottes anheim 
kann. Das kann man leicht aus einer nur protestantischen Sicht als 
Mangel an persönlicher Verantwortung oder sogar als doppelte Buch- h 
führung mißverstehen. Pro&za bekennt, daß sie in Kürze alles gegen 


Gott in Bewegung setzen will. Aber dennoch setzt sie zugleich eine 


andere Proöza gegen sich selbst in Bewegung, jene Pro&za des Schuhs, 
für die es eine aus Gott herausfallende Existenz überhaupt nicht zu 
geben vermag und die daher auch wieder ihr eigenes Sein der göttlichen 
Stellvertretung auf Erden anheim stellen muß. Im Grunde ist damit 
bereits die entscheidende Frage der Dichtung gestellt: Kann der in 
der Liebe stehende Mensch überhaupt aus Gott herausfallen? Kann 
die Liebe als Sünde einen irdischen Wert — und sei es auch der höch- 
ste irdische Wert — gegen die gottgewollte und in Gott gründende 
Ordnung ausspielen ? Die Antwort auf diese Frage gibt das ganze 
Drama, und sie lautet klar und eindeutig genug: Gerade das ist 
nicht möglich. Die göttliche Ordnung und der menschliche Eigen- 
wille sind viel zu inkommensurabel, als daß der menschliche Wille 
einen ernstlichen Widerstand gegen Gott aufzunehmen vermöchte. 
Es ist die Qual und die Gnade der Claudelschen Menschen, auch in 
der Empörung gegen Gott aus Gott nicht herauszufallen, und es ist 
ein eigentümlicher Zug in der dialektischen Gestaltung dieser Men- 
schen, daß das Resultat des Lebensprozesses nicht im Unbewußten 
bleibt, sondern mehr oder weniger in die Menschen selber hineinge- 
nommen wird und in ihrem Bewußtsein sich in einer merkwürdigen 
Doppelheit spiegelt. Einmal stehen sie ganz auf Erden und sind von 
elementaren Kräften bestimmt, andrerseits erfahren sie stets von 
neuem die Rückkoppelung an die göttliche Ordnung, sei es auf kurzem 
oder langem Wege, die allein ihrem Dasein einen endgültigen Sinn 
gibt. Es ist nicht möglich, den Schuh bei der Mutter Gottes zurück- 
zulassen und sich mit der irdischen Liebe gegen Gott aufzulehnen. 
Alles, was geschieht, bleibt in der Notwendigkeit Gottes beschlossen. 
Die liebende Pro&za ist nur dort Liebende, wo sie ihre mit dem Schuh 
der Mutter Gottes anheim gestellte Existenz auch in die Liebe hinein- 
nehmen muß. Denn die Liebe erreicht ihr Äußerstes nur dort, wo sie 
das Endliche transzendiert. Damit aber wird die Liebe als Abfall von 
Gott bereits im Ursprung gesprengt und im Abfall sichtbar gemacht, 
daß auch der Abfall nur ein Umweg zu Gott ist, der auch auf krum- 
men Zeilen gerade schreibt und der auch die Sünden braucht, weil 
auch die Sünden dienen müssen. 

Der Augenblick dieser Krise ist freilich nicht so zu verstehen, als 
ob Proöza nur unter einem dämonischen Zwang handle und die mensch- 
liche Freiheit völlig aufgehoben sei. Gerade das Zurücklassen ihres 
Schuhs ist eine freie Entscheidung, so wie auch das Ja zu Rodrigo 
ein freies Ja der ganzen Proöza bleibt. Aber daß sie bereits beides 
tun muß, zu beiden aus Freiheit, sich entscheidet, spiegelt erst ihre 
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zwischen Freiheit und Notwendigkeit, zwischen Gnade und Sünde 
gestellte Existenz, in der das Ja zu Rodrigo und das Ja zu Gott und 


seiner Ordnung sich zunächst so unlösbar widerstreiten, daß das Ich 


bis in seine tiefsten Wurzeln hinein gespalten zu sein scheint. Schon 


die erste Szene mit dem Schutzengel spiegelt dieses tödliche Ringen 
des göttlichen und des menschlichen Anspruches, die sich beide in 
- ihrer Ausschließlichkeit nichts abhandeln lassen wollen und beide 
von dem gleichen Menschen in der grenzenlosen Qual des Leidens 
. ertragen werden müssen. Denn der Mensch ist nicht auf diese Erde 
‘ gestellt, um glücklich zu sein. 


Die zweite Station dieses Passionsweges begegnet uns in Mogador. 
Pro&za hat die ihr gestellte geschichtliche Aufgabe übernommen, auf 
dem verlorenen Posten in Afrika am Rande jener rasenden Begier des 
Camillo, völlig auf sich selbst gestellt, in der Verteidigung eines ihr 
vom König übergebenen Schlosses zu leben, „um darin bis zum Tode 
auszuharren‘‘. Das Entscheidende an diesem Vorgang ist, daß der 


Mensch sich seinem Auftrag nicht entziehen darf. Stolz und 


Ehre verlangen es, die Stelle auszufüllen, auf die man gestellt ist. 
Daß dem Menschen eine geschichtliche Stelle zugewiesen ist, ist keine 
willkürliche Blindheit, sondern bleibt stets ein Gleichnis für die gött- 
liche Ordnung, in die er eingefügt ist und die ihm immer nur am Wirk- 
lichen und Unausweichlichen der Welt aufgeht. Die vielerlei Räume, 
die Claudel zur Entfaltung seines Dramas braucht, sind das sinnliche 
Zeichen dafür, daß auch der metaphysische Bezug nur konkret, nur 
in der Welt gelebt werden kann. Denn auch noch die turbulentesten 
und politisch bewegtesten Formen unseres Daseins bleiben ein Weg 
Gottes über Nationen, Rassen und Erdteile. Gerade weil man einen 
solchen geschichtlichen Auftrag nicht beliebig ablehnen oder zurück- 


- nehmen kann, verweigert Pro&za später die Rückkehr, als sie ihr an- 


geboten wird und schickt Rodrigo in die Ferne des anderen Konti- 


 nents Amerika. Die räumlichen Scheidungen werden zu Sinnbildern 


für die Unerfüllbarkeit der Liebe. Aber in Wahrheit können auch die 
extremsten räumlichen Trennungen das eigentliche Beieinandersein 
der Liebe nicht zerreißen. Daher hat das Räumlich-Trennende nur 
Scheincharakter, der gleichsam das schon im Ursprung Unerfüllbare 
der Liebe in eine andere irdische Art von Unerfüllbarkeit verkleidet, 
die aber, selbst wenn sie aufgehoben würde, dennoch an der eigent- 
lichen, im Ewigen gründenden Unerfüllbarkeit nichts zu ändern ver- 
möchte. 

Zweierlei geschieht jetzt in Mogador: Proezas im Brief mitgeteilte 
Absage: ‚ich bleibe, geht‘‘, unddie im Doppelschatten festgehaltene 


. Begegnung Rodrigo-Proöza, von der der Schatten aussagt, daß das 


Wiedererkennen der beiden ‚so jäh war wie der Zusammenprall und 
die unmittelbare Verschweißung ihrer Seelen und Körper ohne ein Wort 
und wie mein Dasein auf dieser Wand‘‘. Claudel hat diesen magisch 
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bannenden, kurzen Augenblick liebender Vereinigung unter ei ei 
doppelten, beide Male ins Transzendente entrückenden Bezug gestellt. 
Vom Doppelschatten aus gesehen erscheint dieses Beieinander der 
Liebe als Sünde, weil auch dieser nur für eine einzige Sekunde vor- 
handene Augenblick dazu verurteilt ist, nunmehr ohne Ende zu sein, 
„ein Bild im Buch der Ewigkeit‘. Sünde ist dieser Augenblick, weil 
beide, „auf ihre eigene Gefahr und Verantwortung hin dies Zeichen‘‘ 
an die Wand geschrieben haben, „das Gott ihnen verbot‘'. H 

Aber es ist der gleiche Vorgang, der im Mond noch einmal seine 
mythische Sprache gewinnt. Ausdrücklich ist am Eingang seiner f 
Rede gesagt, daß der Doppelschatten an der Mauer „in den Tiefen 
dieses Kerkers meiner Gegenwart in Himmelshöhn entspricht‘. Da- 
mit aber rückt die als Sünde gesehene irdische Liebe unter den Aspekt 
der göttlichen Gnade. Das läßt sich noch kühner formulieren. Der 
als Sünde durchlebte, auf eigne Verantwortung an die Wand geschrie- 
bene Vorgang wird zur gottgewollten „Hochzeitsnacht‘‘, zur Vermäh- 
lung unter dem Kreuz. Zum ersten Mal kann das doppelte Antlitz 
der Liebe ganz sichtbar werden. Die schuldhafte Verstrickung in die 
irdische Liebe ist in der Unerfüllbarkeit ihrer Sehnsucht zugleich be- 
gnadet. Denn die Liebe, die im Irdischen nicht zu sättigen ist und eine 
über das Irdische hinausgehende Sättigung begehrt, kann damit zu 
dem Schwert werden, das das Herz des Rodrigo durchbohrt. Im gei- 
sterhaften Sprechen des Mondes offenbart sich zum ersten Male der 
eigentliche, der gottgegründete Sinn der Liebe. Denn nun ist es gerade 
dieses niemals Sich-gehören-Können, das zum paradoxen, gemein- 
samen Besitz der Liebe wird, die in der Grenzenlosigkeit ihres Ver- 
langens und ihrer Forderung lebt und gerade darum aus Gott nicht 
herausfallen kann. In dem Augenblick, wo die Liebe im Irdischen 
tragisch scheitert, wo die Seelen im Tode und in der Nacht stehen, 
„ausgesetzt aus allen menschlichen Gründen‘‘, erhält sie ihre paradoxe 
Erfüllung in jenem Ungenügen, das sie weckt, und dem kein Maß der 
Sehnsucht mehr gleirhkommt. Erst damit ist die höchste Möglich- 
keit der Liebe erreicht, im gegenseitigen Hineingerissenwerden in das 
Nichts, die Seelen nackt an Gott zu übergeben. 

Rodrigo freilich vermag das jetzt noch nicht und auch später lange 
noch nicht zu begreifen. Er erlebt in den Armen des Weibes das 
Paradies, aber auch die Ausstoßung aus dem Paradiese. Er erfährt 
die Liebe als das „Paradies der Qualen‘‘. Aber die Wunde, die die 
Liebe in seinem Herzen schlägt, indem sie sich als das Vollkommene 
öffnet und doch nicht darin verweilen läßt, ist zugleich die Nahrung 
der Liebe, von der sie immer wieder neu gespeist wird und die allein 
die Liebe über alles Irdische hinaus zu einem noch gottgewollten An- 
liegen macht. 

Die dritte, deutlich herausgehobene Station in dem Leidensweg der 
Pro&za begegnet uns in jener entscheidenden und ins Unbewußte 


$, 
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‚ verlagerten Szene: der Begegnung mit dem Schutzengel. Hier 
treten sich der menschliche Anspruch auf Liebe und der göttliche an 
die Seele des Menschen in einer schneidenden, bis aufs Äußerste zu- 
- gespitzten Dialektik gegenüber. Hier wird aber auch zum ersten Male 
- vom Menschen selber das mystische Zusammenfallen dieser 
 zerreißenden Gegensätze erfahren, das nur in dem Durchbruch 
der göttlichen Gnade möglich ist. In Wahrheit war die Verbindung 
der Seele mit dem fordernden Anspruch Gottes in keinem Augenblick 
abgerissen, und immer hatte Pro&za, die von Gott an der Angel ge- 
“ halten wurde, dieses ‚„dumpfe Klopfen, diesen jähen Krampf, diesen 
dringlichen Griff‘ in sich hinein gespürt. Der Mensch wird hier in 
dem Gleichnis des Fisches gesehen, der durch die Angel des Schutz- 
engels zu den göttlichen Fluten zurückgebracht werden muß, denen 
er entstammt. Wie so oft bei Claudel ist das Wasser, bzw. der Zustand 
der „Verflüssigung‘‘ das Sinnbild für die Auflösung alles endlich Krea- 
türlichen in dem umfassenden, ewigen Sein der Gottheit. Denn in 
dem Werden und Vergehen, in der ständig wechselnden, aber immer 
gegenwärtigen Fülle der Welt kommt es auf den Augenblick der Dar- 
bringung an, wo das Irdische gleichsam Gott zurückgegeben und 
‚von den Wassern des ewigen Lebens durchströmt wird. Erst so wan- 
‚delt es sich in das Unzerstörbare und Ewige, leuchtet von innen und 
ist zugleich Freude, das heißt willenlos gewordene Freiheit zu Gott, 
begnadete Lösung der völlig und ganz anheimgegebenen menschlichen 
Seele. Aber dieses nur im Durchbruch der Gnade erfahrbare Erlebnis, 
durch das die Kreatur zum ‚„‚Gotteskind im Licht‘‘ zum ‚ewigen Stern‘‘ 
gewandelt wird, vermag auch noch die irdische Liebe transparent zu 
machen und damit in einem entscheidenden Sinne zu wandeln. Denn 
nun ist diese Unerfüllbarkeit nicht mehr der Fluch, der aus dem Para- 
diese treibt, sondern gerade der Weg zum Paradiese selber. Pro&za, 
die eine Beute Gottes wurde, war nur der Köder, um den unbelehr- 
baren Rodrigo durch die Unerfüllbarkeit der irdischen Liebe hindurch 
jene „Bindung fühlen zu lassen‘‘, die über alles Irdische gesetzt ist, 
und ihn so durch Wirrnis zum Heil zu führen. Es gehört zur Groß- 
artigkeit des Claudelschen Gedichtes, daß die irdische Liebe hier nicht 
durch einen religiösen Akt der „Entsagung‘‘ entwertet wird, sondern 
daß sie in der religiösen Sinngebung auch der Sünde sich in ihrem 
eigentlichen Sinne erst erfüllt. Es geht jetzt nicht mehr darum, zwi- 
schen Gott oder Rodıigo zu wählen, sondern die dem Rodrigo im 
Augenblick des Doppelschattens geschenkte Seele an Gott zurückzu- 
geben, weil die Liebe nur auf diesem Wege das Positive ihrer Unerfüll- 
barkeit erfahren kann. Pro&za gehört dem Rodrigo, Rodrigo der Pro6- 
za, aber das Beieinander dieser Liebe ist nur erfahrbar in einer Er- 
füllung, die über alles Menschliche hinaus nur noch durch Gott 
möglich ist. 
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Diese so in Gott eingegangene und von Gott aufgenommene 
muß in einem anderen Sinne Liebende sein als jene Proeza, die 


gegen Gott in Bewegung setzen wollte um der Liebe willen, aber ihren 


Schuh noch der Mutter Gottes anheimstellte. Sie kann den Anspruch 


der Liebe jetzt nur noch auf dem Wege über den Anspruch Gottes an 
sie selber leben. Denn sie ist nunmehr die Gefangene des ewigen 
Lichtes geworden, das „völlig gute, völlig verschenkte Wesen‘ das 
dem Rodrigo beim letzten Zusammentreffen nicht mehr, sich selber 
zu geben vermag, weil sie sich selbst nicht mehr besitzt, sondern nur 
noch die in Gott gründende ‚‚Freude‘‘, wenn er bereit ist, sich ihr von 


innen zu öffnen. 


# 


Aber dieser auf dem Schiff sich vollziehenden Begegnung geht noch j 
als eine weitere Station das gefährliche Gespräch mit Camillo, dem 
zweiten Gatten voraus, wo das in der Szene mit dem Schutzengel reli- 


giös verstandene Recht auf Liebe noch einmal durch einen anderen, 
auch aus dem Religiösen gegründeten Anspruch in Frage gestellt wird. 
Proözas erste Ehe bedeutete vom Sakrament und von der Ehre her die 
Schranke, die gegen die Erfüllbarkeit ihrer Liebe von Gott aufgerichtet 
war. Proözas zweite Ehe hat ebensowenig mit Liebe zu tun. Sie hei- 
ratete Camillo, weil sie keine Truppen mehr besaß und weil es kein 
anderes Mittel mehr gab, in Mogador die Lehnsherrschaft zu halten, 
die der König ihr anvertraut hatte, „die Bezwingung und Bändigung 
zehn Jahre lang dieses wilden Tieres‘. Die in der geschichtlichen 
Wirklichkeit gestellte Aufgabe, der man sich nicht versagen darf und 
die uns verpflichtet, verlangte diese Ehe als gebieterische Notwendig- 
keit. Zugleich aber wird sie zum Gegenspiel der großen irdisch-über- 
irdischen Passion, die von den Liebenden durchlebt werden muß. Das 
Motiv des Sakramentalen, auch das der Ehre, tritt in der dichterischen 
Gestaltung jetzt zurück, ohne ganz zu verschwinden. Entscheidend 
aber ist die Auflehnung Camillos gegen Gott, der sich in die Burg 
seines eignen Nichts gleichsam am Rande der Wüste einmauern 
möchte, um von hier aus der Gottheit Trotz zu bieten. Dieser ab- 
gründige Camillo, zwischen Wüste und Meer, zwischen Christentum 
und Islam, hat weder am Bereich der Übernatur noch an dem der 
Welt eigentlichen Anteil. Er fühlt sich selbst als „ein Geldstück, ver- 
loren in einem vergessenen Schrank“. Er ist die eigentlich tragische 
Existenz dieses Dramas, die in der Auflehnung gegen die Gnade lebt 
und die sich dennoch die Gnade heimlich ersehnt, weil auch er in der 
Leere seines Nichts aus der göttlichen Spielordnung nicht herausfallen 
kann. Er möchte als das „gründlich verlorene Schaf‘‘ der Allmacht 
die Schranke seines Selbst gegenüberstellen, damit Gott an seinem 
Widerstande leide bis in alle Ewigkeit. Die Position des Camillo ist 
der des Dichters genau entgegengesetzt. Gott wird nicht geleugnet, 
aber Gott und Mensch sind wie durch einen Abgrund getrennt, weil 
der Mensch die Hingabe, das Sich-Zurückschenken an Gott verweigert 


Aber mit diabolischer Scharfsichtigkeit wird er gerade in. der Un- 

eborgenheit seiner Situation zu dem gefährlichsten Versucher Pro6- 
s, indem er noch einmal den Zwiespalt von irdischer Liebe und gött- 
chem Anspruch in sie hineinzutragen sucht. Bleibt in dem von Ro- 
igo erfüllten Herzen noch Raum für die Gottheit, wenn Proöza sie 
anbetet? Die Antwort auf diese versuchende Frage hat bereits die 
Szene mit dem Schutzengel gegeben. Nur das von Gott erfüllte Herz 
kann der unerfüllbar gewordenen Liebe zu Rodrigo die einzig mögliche, 
in Gott ‚gründende Erf füllung geben. „Die Passion endet beim Kreuz‘‘. 
Aber wie steht es mit der Forderung des Camillo, seine ihr durch die 
Ehe übergebene Seele von Gott loszukaufen, damit seine Seele nicht 
auf ewig verdammt werde, die Liebe, die dem Rodrigo zugewandt 
ist, dem Camillo zu geben, damit der Christ in ihm nicht grausam 
erstickt werde? Hier geht es ja nicht mehr um eine Erfüllung des 
Leibes, die gerade in der Ehe mit Camillo ins völlig Nichtige entwertet 
wurde, sondern um den Anspruch der im Sakrament verbundenen 
Seele des anderen, der nicht Eros, sondern Agape fordert. Aber schon 
in der ersten Szene mit Camillo hatte Pro&za dagegen eingewandt: 
„Muß ich meine Seele opfern, um die eure zu retten ?“ Sie soll den 
Gott ihm bringen, aber sie liebt ihn nicht. Diesmal stellt sie dem 
höllischen Ansturm seiner Dialektik dreimal ihr leidenschaftliches: 
„Nein, ich kann Rodrigo nicht entsagen!‘‘ entgegen. Ist das ein Rück- 
fall in ihre gespaltene, zwischen Gott und Rodrigo gestellte Existenz ? 
Hat sie nicht bereits in der vorausgegangenen Szene mit dem Schutz- 
engel „entsagt‘‘ ? Liegt nicht auch bei Camillo ein nicht nur blas- 
phemisches, sondern religiöses Recht, weil seine Seele in Not ist und 
seine Seele von Pro&za nicht los kann, der er noch eben die verlorene 
Peıle ihres Rosenkranzes zurückgebracht hat’? 

Es wird nicht möglich sein, diese zu den verwickeltsten Problemen 
der Dichtung vorstoßenden Fragen eindeutig zu beantworten. Claudel 
läßt hier manches in der Schwebe, und wir erfahren am Ende nichts 
über die Katastrophe des Unterganges, nachdem Proöza zu Camillo 
zurückgekehrt ist. Es bleibt dunkel, in welcher Weise der gnadenlose 
Empörer gegen Gott zu Grunde geht. Auf jeden Fall müssen wir aber 
das Bekenntnis der Proza, Rodrigo nicht entsagen zu können, ernst 
nehmen. Allzu nachdrücklich steht es an entscheidender Stelle der 
Dichtung. Aber es handelt sich nicht mehr um ein Entsagen im Sinne 
irdischer Glückserfüllung, denn auf dieser Ebene hatte Pro&za längst 
entsagt, sondern um das Festhalten an ihrer nunmehr als Agape er- 
fahrenen Liebe, die ihre Liebe bereits Gott anheim gestellt hat und 
Rodrigo nur von Gott her und auf Gott hin lieben kann, aber in dieser 
Weise auch lieben muß. Vielleicht kann man sagen, daß Rodrigo 
hier der „Nächste‘‘ ist, während Camillo auch als Gatte auf eine nicht 
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mehr begründbare Weise von der durch Proöza wirkenden Gnade: 
ausgeschlossen ist. Wie es auch sei, der religiöse Angriff des Cam lo) 
ist in seiner eigentlichen Wirkung bereits entkräftet, und er, der das: 
Wasser Gottes auf dem Antlitz dieser Frau zu sehen begehrt, muß amı 
Ende beinahe demütig bekennen: „Doch von wannen käme sonstl 
dieses Licht auf eurem Gesicht ?‘‘ Das aber bedeutet, die Liebe Pro&- 
zas zu Rodrigo ist bereits in die Unbegreiflichkeit der Gnade aufge- 
nommen, und diese Gnade vermag sich in ihrem Antlitz so zu spie- 
geln, daß auch Camillo schaudernd erfahren muß, es ist ihm verwehrt 
hier einzugreifen und ein Mysterium anzutasten, das sich noch ein- 
mal in jenem dreifachen Kinde spiegelt, das Camillo mit Pro&zai 
zeugte, aber das die Züge des Rodrigo trägt. 

An diesem Kinde mit dem bezeichnenden Namen Siebenschwert! 
wird noch einmal die Paradoxie der Liebe in diesem Werk sichtbar. 
Von der einen Seite gesehen ist die Existenz dieses Kindes noch mit! 
dem Bedenklichen, Gefährdeten und Sündhaften verknüpft, das in) 
dieser schmerzlichen Passion so unlösbar mit dem Großen und Guten! 
vermischt blieb. Aber sehr viel ausdrücklicher noch hat Claudel dieses 
Kind als die verkörperte Gnade gedichtet, ein seelenvolles. Pneuma 
mit dem die Liebe Proözas zu Rodrigo ihren überirdischen, ‚verflüs- 
sigten‘‘ Sinn erhalten hat. Nur wer diese unlösbare Einheit von! 
Sünde und Gnade in Claudels Drama nicht versteht, bei der die 
‚Gottheit den in die Sünde geworfenen Menschen noch in das ewige 
Licht zu heben vermag, wird das unbegreifliche Wunder dieses Kindes 
mißdeuten und es mit den allzu groben Kategorien einer nur psycho- 
logischen und naturalistischen Dramatik als das peinliche Ergebnis 
eines „geistigen Ehebruches‘‘ bezeichnen. Claudels Liebesdichtung 
hat hier die Alternative von Ehe und Liebe bereits hinter sich gelassen 
und die Liebe, jenseits der Ehe, in jener rätselhaften Durchdringung 
von Leib und Seele, von Begierde und Sehnsucht, von Erfüllbarem 
und Nichterfüllbarem dargestellt, die in dem Bilde dieses ganz trans- 
parent und leuchtend gewordenen Kindes sich widerspiegelt. Es ist. 
den Dingen dieser Erde zugewandt und dennoch so leicht und schwe- 
bend, daß es von den Wellen der Wirklichkeit nicht verschlungen, 
sondern getragen wird, kindlich und furchtlos zugleich, hineingenom- 
men in die bergende Wirklichkeit Gottes, die uns „zu göttlichen und 
schwebenden Wesen, zu verklärten Leibern‘‘ macht. 

Aber damit haben wir schon vorausgegriffen und müssen erst noch 
einiges über die letzte Station auf dem Wege der Proöza sagen, über 
die Begegnung und über das Gespräch mit Rodrigo, als dieser auf 
Grund des zehn Jahre langen, mit dem Meere reisenden „Briefes an 
Rodrigo‘“ nach Mogador zurückkehrt und hier eine Prosza findet, 
deren Liebe wie einst, aber nunmehr verwandelt in ihrem Herzen 


brennt und die dennoch von ihm selber den Tod und damit den irdi- 
schen Abschied für immer fordert. 
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Um jedoch den Gehalt dieser Szene voll verstehen zu können, müs- 
sen wir zunächst noch einmal Rodrigo betrachten und seinen langen 
Umweg über Proöza und Amerika zu Gott. Bereits die Eingangsszene 
des Dramas, in der der Bruder des Rodrigo, der Jesuitenpater, an 
den Mast eines untergehenden Schiffes gebunden ist und für das See- 
"lenheil des Rodrigo betet, weist uns in die entscheidende Richtung. 
. Es geht darum, den von Gott abtrünnigen Rodrigo auf den krummen 
Wegen, auf den Wegen der Finsternis zu Gott zu führen und ihn mit 
‘jener brennenden Sehnsucht zu erfüllen, der sich auf Erden die Er- 
’füllung versagt. „Mach aus ihm einen Wunden, dafür, daß er einmal 
_ in diesem Leben das Antlitz eines Engels ersah‘“‘. Denn Rodrigo ge- 
hört zu jenen Menschen, bei denen der Geist nicht ungetrübt zum 
Geiste spricht, sondern auch das Fleisch bekehrt werden muß, um 
der frohen Botschaft entgegenzureifen. „Und welches Fleisch spricht 
machtvoller zum Manne als das Fleisch des Weibes?‘‘ Aber es gehört 
zur paradoxen Gewalt dieser Liebe, daß sie in ihrer Unerfüllbarkeit. 
nicht nur die transzendierende Kraft besitzt, den Rodrigo auf dem 
Wege über die Proöza zur Anerkennung der göttlichen Heilsordnung 
zurückzuführen und ihn am Ende die „Freiheit‘‘ finden zu lassen, 
sondern daß sie auch zu dem dämonischen Antrieb einer unerhörten 
Wirklichkeitsbewältigung wird, die die Kontinente durchstürmt und 
sich in gewaltigen, geschichtlichen Räumen entlädt. In aller Klarheit 
erkennt der König diese unerfüllbare Liebe als die Voraussetzung für 
die amerikanische Aufgabe des Rodrigo. Nur ein Mensch mit einer 
solchen Glut der Sehnsucht ist imstande, das chaotische Amerika zu 
bändigen, nur ein solcher fressender Geist mit einem solchen unab- 
lässigen Gram hat genügend Sprengstoff in sich, um mit gieriger Eifer- 
sucht sich einer wimmelnden Wildnis zu bemächtigen. So wird die 
“ Liebe hier der Schlüssel zur Welt und zugleich auch der Schlüssel zur 
 Über-Welt. Wiederum zeigt sich dabei das Weltnahe der Claudelschen 
Dichtung, die keineswegs spirituelle, normative Forderungen gegen 
das Irdische setzt, sondern die gerade mit Rodrigo eine ungeheure 
Fülle an irdischem Stoff verbraucht, um auf Grund dieses gigantischen 
Umweges sichtbar zu machen, wie am Ende dann doch in aller Wirk- 
lichkeit immer nur Gott geredet hat und das letzte Wort nur bei ihm 
liegen kann. 

Dieser Rodrigo ist weit davon entfernt, eine religiöse Existenz zu 
sein. Er ist der leidenschaftlich liebende Mensch und zugleich der 
vom Willen zur Macht getriebene Politiker, der die Erde ausweiten, 
die getrennten Dinge zusammenbringen möchte und der diese Herr- 
schaft über die Erde nur darum bekommen kann, weil der in der Liebe 

- gelebte Augenblick der Seligkeit und seine Verheißung für ihn zum 
immer weiter brennenden Antrieb zu Macht und Herrschaft wurde. 
Diese Verheißung der Liebe ist es aber auch, bei der es nur eines zehn 
Jahre lang herumirrenden Briefes bedarf, um seine amerikanische 


\ 


Pr 5 s P BATZ, b 7 5 
Aufgabe sofort, preiszugeben und nach M 0ga zZ 
Augenblick des letzten Zusammentreffens mit ro&za ist zug 
Augenblick des endgültigen Verzichtes auf eine irdische Erf il 
ihrer Liebe. Wohl wehrt sich Rodrigo mit allen Fasern seines W 
gegen diese Einsicht, und noch vermag er die Sprache der Pro£za ı 
zu verstehen. Er ist auf Grund des Briefes gekommen, in dem F 
nach Erlösung von Camillo schrie. Scheint nicht der Weg zu ihr jetzt} 
offen und unversperrt? Denn Camillo selber willigt ja darin ei : 
Prosza mit Rodrigo ziehen zu lassen. Er legt sie in die Hände dest 
Rodrigo zurück, er vertraut sie seiner Ehre an, wenn auch mit deı 
geheimen Absicht, beide gegenseitig damit zu demütigen und mit demı 
politischen Zweckgedanken, daß die feindliche Flotte, die den Rene- 
gaten bedroht, von Mogador abziehen soll. Warum läßt sich Rodri 
darauf nicht ein? War es denn der Wille des Königs von Spanien,, 
daß seine Flotte jetzt vor Mogador stand ? War es nicht vielmehr jener‘ 
Brief, der ihn herbeigerufen, der aber mit einem politischen Auftrag} 
nichts zu tun hat ? Keineswegs ist hier also ein Konflikt zwischen einer‘ 
klaren politischen Notwendigkeit und der Forderung der Liebe ge-- 
geben. Aber die Situation der Rückkehr ist dennoch unmöglich. Imı 
Grunde wissen es beide Liebende, daß ihre Liebe damit erniedrigt; 
und in der Tat gedemütigt würde, daß eine solche billig gewordene: 
Erfüllung mit ihrer bereits grenzenlos gewordenen Sehnsucht sich! 
nicht mehr vereinigen läßt. Es hieße die Liebe aufs Unerträglichste: 
trivialisieren und entwerten, ja es hieße sie preisgeben, wenn Pro&za! 
jetzt der Versuchung des Camillo erläge. Noch einmal wird hier der 
im Ursprung bereits tragische Charakter dieser Liebe wieder sichtbar, 
bei der es gar nicht nur äußere Schranken sind, die die Erfüllung 
verwehren, sondern das innere Gesetz, unter dem die Liebenden stehen 
und das ihre Liebe immer wieder mit jener unendlichen Dimension 
verknüpft, die in Gott ist und die alles Irdische wieder zu Gott zu- 
rückführt. 

Wohl lehnt sich Rodrigo gegen diese Erkenntnis auf. Für ihn war 
das Dasein dieser Frau ein einziges unerhörtes Versprechen, das ein- 
mal eingelöst werden muß. ‚„Erfülle das Maß der Ferne!‘ Er begehrt 
die im geliebten Du geschaute Vollkommenheit, und die Macht der 
Frau scheint ihm vergleichbar der Macht der Gnade. Seine Sehnsucht 
geht auf den „Zustand unaussprechlicher Verflüssigung‘‘, auf das 
durchscheinende Licht, auf die Enthüllung des Paradieses. Die Ab- 
sage der Pro&za, die nicht das Leben mit ihm, sondern den Tod mit 
Camillo und die Rückgabe ihrer Seele von ihm fordert, erfährt er mit 
einer höllischen Qual als Versagung der Gnade, als Ausweglosigkeit 
der Hölle, erst aus der Enthüllung des Paradieses entsprungen. 

Dennoch ist es gerade die Gnade, die Proöza dem Rodrigo schen- 
ken möchte. Aber sie kann es nur, wenn er verstehen lernt, daß nur 
das nichtgehaltene Versprechen zugleich Gnade bedeutet, daß die 
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Verheißung des Leibes nur Trug sein muß, verglichen mit jener Freude, 
. die nicht mehr Pro&za, sondern nur Gott zu schenken vermag. Nicht 


als sie selber kann sich Proöza dem Rodrigo hingeben, sondern nur 
das völlig an Gott verschenkte Wesen kann ihm den Weg zur Gnade 
öffnen. Sie vermag auf den qualvollen Schrei des Rodrigo nur mit 
dem „Zuwachs an ewigem Licht‘‘ in ihrem willenlos gewordenen 
Herzen zu antworten, mit dem Vernichtetsein im Willen Gottes und 
mit dem Anruf, sich dieser Freude zu öffnen. „Die Freude ist nicht 
ein Besitz, wir sind das Besitztum der Freude. Man stellt ihr keinerlei 
Bedingung“. . 

Aber diese Worte bleiben für Rodrigo noch dunkel und rätselhaft. 
Er will sie selbst, Pro&za, aber nicht diesen Gott, der sie erfüllt. Ja, 
er möchte sie am liebsten gewaltsam festhalten, aber Gewalt ist hier 
machtlos geworden. Nur ein Wort brauchte er zu sprechen, und Proöza 
bliebe bei ihm. Aber er kann dieses Wort nicht sprechen, sondern 
senkt nur das Haupt und weint. Als Liebender weiß er um ihre Liebe 
und um das Gesetz ihrer Liebe, und er würde die Liebe selber zerstören, 
wenn er das zu zwingen suchte, was sich nicht mehr zwingen läßt. Am 
Ende bleibt auch ihm nur der Verzicht auf das irdisch Erfüllbare und 
die freiwillige Einwilligung in den über Proöza verhängten Tod. Aber 
damit hat er, wenn auch noch dumpf und unbewußt, bereits jene 
transzendierende Sinngebung ihrer Liebe selber mit vollzogen, die 
eine Verheißung bleibt, von keinem Menschen, sondern nur noch von 
Gott erfüllbar. Die Gnade aber besteht gerade darin, daß die Frau 
jenes Versprechen ist, das nicht zu halten ist. 

Das Drama ist mit dem Tode der Pro6za keineswegs abgeschlossen. 
Gerade weil die Sinnerfüllung der Liebe über das Irdische hinausreicht, 
ist mit dem Tode auch keine endgültige Schranke aufgerichtet. Wohl 
scheint der abenteuerliche Weg des Rodrigo von Pro&za weit fortzu- 
führen. Aber die Tochter Siebenschwert bleibt bei ihm und ist gleich- 
sam das lebendige Pfand der Gnade, das die Mutter hinterlassen hat. 
Rodrigo in Japan, der Gefangene und zum Krüppel geschossene Ro- 
drigo, der in Ungnade gefallene Rodrigo, der Künstler Rodrigo, der 
auf einem umherfahrenden Boot seine Bilder gestaltet und verkauft, 
und schließlich der Rodrigo, der einer phantastischen Illusion der 
Macht erliegt, das alles sind noch Stationen auf seinem Lebenswege, 
die eine sorgfältige Analyse des Dramas eingehend interpretieren 
müßte. Nach der machtvollen Durchdringung der Welt folgt der 
Sturz, aber damit auch die erkennende Einsicht in das Relative aller 
irdischen Positionen. Selbst noch in letzter Stunde gewinnt die Phan- 
tasie eine verführerische Kraft und lockt in eine Traum- und Schein- 
welt, in der alles bodenlos geworden ist und Rodrigo einem ewigen 
Don Quichote gleicht, immer noch ein Mann verzehrender Antriebe, 
aber nunmehr von der furchtbaren Gefahr bedroht, sich dabei ins 
Unwirkliche und Spukhafte zu verlieren. Die auswechselbare Rolle, 
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wie die der Schauspielerin, das nur Gespielte gewinnt für ihn 
Schein der geschichtlichen Wirklichkeit; umgekehrt wiederum ver 2 
kennt er mit müde und gütig gewordener Skepsis die gotterfüllte, auf 


das Wirkliche gerichtete Begeisterung seiner Tochter. Am Ausgang 
des Ganzen steht dann jener Rodrigo, dessen Dasein im Irdischen bis 


auf ein Nichts herabgesunken ist, ein verkaufbares Ding, für das keiner 
mehr einen Groschen geben will. Aber jetzt erst, in dem Augenblick 
völliger Entwertung aller irdischen Daseinsformen ist ihm der Durch- 


bruch der Gnade gegönnt, die „Verlobung mit der Freiheit‘‘, und da- 
mit auch die Wiedervereinigung mit der zum Stern gewordenen Ge- 
liebten. Die Dichtung Claudels, in der die Welt in allen Farben fun- 
kelt und brennt, vermag am Ausgang durch die ständige Einbeziehung 
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des metaphysischen Horizontes zu jenem demütigen und und zugleich 
großartigen Aufschwung über die Welt hinaus zu gelangen. Das soll 


nicht heißen, Claudel habe die Welt entwertet. Aber sie wird gleich- 
sam transparant, sie wird als Wirklichkeit aufgenommen in die eigent- 


liche und unvergängliche Wirklichkeit Gottes. Von hier aus gesehen 


erhalten die Dinge dieser Welt ein neues, verwandeltes Gesicht. Auch 
die höchsten Maßstäbe, mit denen wir im Irdischen messen können, 


erweisen sich als winzig gegenüber dem Maßstab Gottes, den der alte, 


zum Ding erniedrigte Rodrigo erfährt, wenn er in die himmlische 
Freiheit eingeht und dort seine Proöza wiederfindet, allem Irdischen 
auf eine unangreifbare Weise entrückt. 

Wie sehr Claudel seine Dichtung nicht im Sinne einer asketischen 
Absage an die Welt gemeint hat, das zeigt vor allem jene zweite Linie 
des Dramas, die wir hier nur andeuten können und die uns in der Ge- 
stalt der Dona Musica und des Vizekönigs von Neapel und dann später 
in der Vereinigung der Dona Siebenschwert mit dem aus dieser Ehe 
entstandenen Sohn, Don Juan von Österreich, entgegentritt. Hier 
geht es nicht mehr um die tragische Passion und ihre übertragische 
Auflösung in Gott, sondern um die unlösbare Einheit von Erde und 
Himmel, bei der die Existenz des Schönen seinen Sinn aus der gött- 
lichen Gnade empfängt. „Nichts von dem, was Gott schuf, ist eitel, 
nichts ist unserer Erlösung entfremdet‘“. Musica und Siebenschwert 
sind verkörperte Gestalten der Gnade. In ihnen ist die Schöpfung 
auf eine unbegreifliche Weise selig und schwebend geworden. Sie ge- 
hören zu jenem verzückten Staat der Seelen, der über alle Grenzen 
hinwegreicht und ‚worin die Seelen einander auf Gondeln besuchen, 
zu deren Tiefgang eine einzige Träne genügt‘‘. Denn die Musik, die 
in der Dona Musica lebt, das ist nicht mehr eine autonome künst- 
lerische Leistung, sondern das ist eine Musik, die schon immer da 
war und nicht von Menschen erfunden wurde. Ihr ist nur die Gna- 
de geschenkt, sie in den Seelen zum Klingen zu bringen. Denn Ord- 
nung und Musik sind im Himmel, aber man braucht nur sich den 
Dingen nicht zu widersetzen, man braucht sich nur geschickt einzu- 
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‚schiffen in den seligen Seegang, um auch das Irdische in jenem Zauber 
- der Transparenz und der Verflüssigung zu erleben, bei dem es wieder 
aufgehoben ist in die Kindschaft Gottes. Die weltzugewandte und 

_ weltverklärende Seite des Claudelschen Katholizismus, bei der die 

Wirklichkeit zu einer allmächtigen Flutung göttlicher Musik geworden 

_ ist und alle Unstimmigkeit nur eine Schuld des Menschen, der kein 
williges Ohr besitzt, hat hier ihre bezaubernde und holdeste dichte- 

 rische Gestaltung gefunden. 

- Wir sind am Ausgang unserer Betrachtungen über den „Seidenen 
_ Schuh“‘ angelangt. Wir können hier nicht mehr zeigen, wie die eigen- 
tümliche dichterische Form, mit der Claudel neuartig gestaltet, der 

einzig gemäße Ausdruck war, um dieses Weltbild mit seinem Neben- 

_ einander von zeitlicher und räumlicher Fülle und in Gott gründender 
Ordnung und Ewigkeit dramatisch ausdrücken zu können. Diese 
Form Claudels ist weder naturalistisch noch nur symbolisch. Sie legt 
es bewußt darauf an, die Illusionen der Bühne immer wieder zu zer- 
stören oder erst gar nicht aufkommen zu lassen. Es geht um die Welt 
als Bühne und Spiel Gottes, und in keinem Augenblick soll der Zu- 
schauer das Gefühl des Spieles verlieren. Die Bühne bleibt Bühne bis 
in alle Vorgänge der Apparatur, die Claudel noch selber in sein Schau- 
spiel verlegt hat. Damit ist alles Stoffliche von vornherein in eine 
ironische und liebenswürdige Distanz gerückt, alles Vorgangshafte 
als Vorgang bereits relativiert, so wie auch das Geschichtliche und 
seine Kostüme immer in der unverbindlichen Schwebe von Überlie- 
ferung und Spiel der Phantasie genommen wird, nur ein möglicher 
Raum, der sich nach allen Seiten und Richtungen hin ausweiten läßt. 
Aber gerade durch dieses Verfahren, das sich im modernen Theater 
so oft mit einem nihilistischen Existenzbewußtsein verbindet, gewinnt 
Claudel das Mittel, das Unerbittliche der letzten Entscheidungen und 
ihre innere auf Gott bezogene Wahrheit sichtbar zu machen. Die im- 
provisatorischen Züge seines Dramas, der Witz, mit dem noch auf 
schreckliche, irdische Situationen eingegangen wird, das manchmal 
fast Karnevalsmäßige und Filmische in dem Wirbel dieses bunten 
Spieles; das alles bleibt bezogen auf das übergeordnete göttliche Wir- 
ken, das noch jedem einzelnen seinen im voraus bestimmten Platz 
gibt und aus dem nichts Kreatürliches herausfallen kann. Daß es 
Claudel gelungen ist, eine solche Vielheit der dichterischen Eingebun- 
gen, der Ereignisse, der Personen, der Reflexionen, der symbolisch- 
mythischen Gestaltgebungen in eine transzendental verstandene Ord- 
nung einzufügen, die jedem Einzelzug erst Gewicht und Bedeutung 

- verleiht, darin scheint mir die bleibende Größe dieses dramatischen 
Gedichtes zu liegen, mit dem eine Jahrhunderte alte katholische Deu- 
tung der Welt eine neue und eindrucksvolle Form der künstlerischen 


Gestaltung gewonnen hat. 
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Das Jahr 1936 brachte in Spanien mit dem beginnenden Bürgerkrieg 
auch für die wissenschaftlichen Studien den Endpunkt und Stillstand 
einer Entwicklung. In steter Aufwärtsbewegung und in immer engerem 
Anschluß an die übrigen Länder Europas und Amerikas hatten auch‘ 
spanische Gelehrte in stets wachsender Zahl dazu beigetragen, das 
weite Gebiet der spanischen Sprache und Literatur zu durchforschen 
und unsere Kenntnisse zu erweitern. Marcelino Menendez Pelayo 
(1856--1912), von dem die Entwicklung ihren Ausgang nahm, ist der 
erste große Name, der jedem begegnet, der sich mit irgendeinem Gebiet 
der spanischen Literatur- und Geistesgeschichte näher beschäftigt. 
Seine erstaunliche Vielseitigkeit, seine ausgedehnte Belesenheit, nicht 
nur in der spanischen, sondern auch in der antiken, der französischen, 
italienischen, deutschen und englischen Literatur, sein seltenes ästhe- 
tisches Empfinden lassen seine Werke nicht veraltern, wenn man auch 
bedauert, daß sie vielfach, weil sie die Kraft eines Einzelnen überstie- 
gen, Torso geblieben sind. Was Menendez Pelayo fehlte, war die Orga- 
nisation, der fest geschlossene Kreis von Schülern und Mitarbeitern, 
der die Arbeiten des Lehrers getragen, ausgebaut, erweitert und vor 
allem auch vorbereitet hätte, so daß sich der Genius des Meisters 
hätte frei entfalten können und nicht in Einzelheiten seine schöpfe- 
rischen Kräfte hätte vergeuden müssen. Diese organisatorische Arbeit 
leistete Ramön Menöndez Pidal (geb. 1869), der bedeutendste Schüler 
von Menendez Pelayo, der vielseitigste und größte lebende Hispanist. 
Im Centro de Estudios histöricos hatte er sich aus seinen begabtesten 
Schülern, die alle im Ausland studiert hatten, einen Stab von Mit- 
arbeitern geschaffen, die heute zu den bedeutendsten und angesehen- 
sten Gelehrten spanischer Zunge gehören: Americo Castro (geb. 1885), 
T. Navarro Tomäs (geb. 1884), S. Gili Gaya (geb. 1892), J. F. Monte- 
sinos (geb. 1897), Dämaso Alonso (geb. 1898), M. Garcia Blanco u. a. 
Als wissenschaftliches Organ wurde 1914 die Revista de Filologia Espa- 
rola gegründet, die bereits vom ersten Band an in ihren Leitaufsätzen 
und Kritiken sich ebenbürtig neben die Romania, die Zeit. f. rom. 
Phil., die Romanic Review usw. stellen konnte, ja sie auf dem Gebiete 
der spanischen Philologie in der Anordnung, Vielseitigkeit und Zuver- 
lässigkeit der Bibliographie noch übertraf. Ein vorbildlicher Arbeits- 
eifer, ein herzliches persönliches Einvernehmen einte Meister und 
Schüler. 

Auch zwei andere bedeutende Schüler von Menöndez Pelayo: 
Adolfo Bonilla San Martin (1875-1926) und Miguel Artigas (1887 bis 
1947) haben weitergewirkt und junge Gelehrte herangebildet, die dem 
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Kreis um Menendez Pidal in nichts nachstehen, so P. Sainz Rodriguez 
(geb. 1897), Luis Morales Oliver, Joaquin de Entrambasaguas (geb. 
1904), Angel Valbuena Prat (geb. 1900). Zu ihnen gesellen sich aus 
der Schule von Salamanca Fr. Maldonado und Cösar Real de la Riva; 
aus Aragonien J. Manuel Blecua (geb. 1913), aus Katalonien M. de 
Montoliu und G. Diaz Plaja (geb. 1909). Eine neue Generation ist 
herangewachsen mit solider, gründlicher wissenschaftlicher Ausbildung, 
und die stattlichen Bände der Revista legen Zeugnis davon ab, daß die 
Mitarbeiter den Vergleich mit den Forschern anderer Länder nicht zu 
scheuen brauchen. Die Geschichte der Hispanistik in Spanien seit 
1914 kreist tatsächlich um die Revista de Filologia Espanola und ihr 
Schicksal wird gleichsam zum Symbol der politischen Ereignisse auf 
der Pyrenäenhalbinsel. 

1935 war das große Lope de Vega-Jahr gewesen, das zahlreiche Ver- 
öffentlichungen brachte, über die Karl Vossler (Rom. Forsch. L, 1936, 
4-20), Barbara Matulka (Spanish Review, II, 1935, 93-103), E. Alli- 
son Peers (Bull. of Span. Studies, XIII, 1936, 27-36) berichtet haben. 
Die Revista hat mit einer Reihe Beiträge, deren wichtigster der grund- 
legende Aufsatz von Menendez Pidal ist (Lope de Vega. El Arte Nuevo 
yla Nueva Biografia, XXII, 1935, 337-398) die Forschung über Lope 
de Vega gefördert. Die ersten drei Hefte des XXIII. Bandes (1936) 
konnten noch in der üblichen Form fertiggestellt werden. Das vierte 
Heft erschien im Juli 1937. Im August 1937 kam das erste Heft des 
XXIV. Bandes, im November 1938 das zweite. Als uns diese Bände 
kurz nach ihrem Erscheinen trotz aller Zensur erreichten und damit 
eine Verbindung herstellten zwischen dem belagerten Madrid und 
Deutschland, konnte man nur ein Gefühl der Bewunderung haben für 
die ungenannten Herausgeber dieser drei Hefte, die mitten unter den 
Schrecken des Bürgerkrieges und im Herzen einer schwer umkämpften 
Stadt den Mut und den Idealismus aufgebracht hatten, die wissen- 
schaftliche Arbeit fortzusetzen und die Revista am Leben zu erhalten. 
Gewiß konnte die Bibliographie nicht so sein wie in den vorausgehen- 
den Jahren, aber das Wichtige war, daß die Aufsätze und Bespre- 
chungen in nichts jenen nachstanden, die in ruhigen Zeiten in der 
Revista erschienen waren. So steht in dem Band XXIV (1937) S. 37 
bis 82 ein wertvoller bibliographischer Überblick über die Handschrif- 
ten und Drucke von Torres Naharro (El Teatro de T. N. 1517-1936) 
von A. R. Rodriguez Moüino. Leo Spitzer bespricht in Notes lingu- 
istioues (S. 24-36): « Adönde bueno ?; Echar (de) menos; Quejar; 
Sabanones; Inorar. Von J. Morowski ist ein Aufsatz: Les Formules 
alliterees de la langue espagnole (S. 121-161) und über die Sermones de 
Paravicino und ihre barocken Elemente unterrichtet uns (S. 162-197) 
Emilio Alarcos. 

Der weitere Verlauf des spanischen Bürgerkrieges hat den ganzen 
Kreis des Centro de Estudios histöricos zerstreut. R. Menendez Pidal 
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Castro und T. Navarro Tomäs sind von amerikanischen Universitäten 
aufgenommen worden. 


In Spanien hat die Neuorganisation der wissenschaftlichen For- 


schung bereits am 24. 11. 1939 zur Gründung des Consejo superior de 
investigaciones cientificas geführt, der sämtliche Wissenschaftszweige 


umfaßt und in Patronate eingeteilt ist. Das Symbol ist der „Arbor 


Scientiae‘‘ des Raimundus Lullus, das die Ganzheit der Wissenschaft 
zum Ausdruck bringen soll. Man will bewußt der Spezialisierung ent- 
gegenarbeiten und vor allem den Geisteswissenschaften die gleiche 
großzügige Unterstützung zukommen lassen wie den Naturwissen- 
schaften. Eine große Reihe neuer Zeitschriften ist entstanden und 
umfassende Arbeiten sind in Angriff genommen und zum Teil schon 
durchgeführt worden. So ist die Konkordanz spanischer Wörterbücher, 
die Samuel Gili Gaya unter dem Titel Tesoro lexicogräfico 1492-1726 
bearbeitet und von der 1947 Buchstabe A, 1948 Buchstabe B erschienen 
sind, ein Werk, um das andere Philologien Spanien beneiden können 
(siehe Besprechung von F. Läzaro Carreter in Rev. XXXIII, 1949, 
181-187). 

Nach wie vor ist die Revisia de Filologia Espanola das Zentralorgan 
der spanischen Philologie, die unter dem Patronato Menöndez Pelayo 
steht. Der jetzt 81jährige Altmeister Menendez Pidal zeichnet jedoch 
nur mehr als „Fundador‘‘, während der Herausgeberstab unter einem 
Director steht und als Secretario seit 1942 der vielbewährte Juan 
Antonio Tamayo die Geschäfte führt. Direktor war seit der Neugestal- 
tung der Revista Vicente Garcia de Diego, 1949 hat Dämaso Alonso 
die Leitung übernommen, als Subdirektor steht ihm Rafael de Balbin 
Lucas zur Seite. 

Mit Garcia de Diego hatte der neben Menöndez Pidal bedeutendste 
Philologe Spaniens die Zeitschrift geleitet. 1878 geboren, war er einer 
der eifrigsten Mitarbeiter der Revista gewesen und hatte sich durch 
seine Gramätica histörica castellana, die Gramätica histörica gallega, 
die Contribuciön al Diccionario etimolögico hispänico und nicht zu- 
letzt durch sein Manual de Dialectologia espafola einen Namen ge- 
macht. Die für das Studium der Dialekte und der Volkskunde neu 
entstandene Zeitschrift: Revista de Dialectologia y Tradiciones Popu- 
lares, die im sechsten Jahrgang steht, wird ebenfalls von Garcia de 
Diego geleitet. 

Dämaso Alonso ist wie sein Lehrer Menendez Pidal Sprachforscher, 
Literarhistoriker und Textkritiker in einer Person. Dazu ist er noch 
einer der bedeutendsten spanischen Lyriker der Gegenwart. Er hat 
heute den Lehrstuhl von Menendez Pidal an der Madrider Universität 
inne. In früheren Jahren war er spanischer Lektor an der Universität 


Berlin. Er ist von Göngora ausgegangen und hat dessen Soledades 


floh erst nach New York, lebte dann in Paris, wurde aber 1940 nach b 
Madrid zurückgeholt. Seine einstigen Hauptmitarbeiter Americo 
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in einer vorbildlichen kritischen Ausgabe neu zugänglich gemacht 
(1927, 1935°2). Das damit im Zusammenhang stehende Buch La 
lengua poetica de Göngora führt schon hinüber zu Stiluntersuchungen, 
die erin Spanien eingeführt hat und in denen der Einfluß Karl Vosslers 
unverkennbar ist. Er hat sie dann auf. andere Dichter ausgedehnt und 
in seinem Buch über La poesia de San Juan de la Cruz eine Definition 
des Begriffes ‚Stil‘ nach seiner Auffassung gegeben: ‚Der Stil ist der 
einzige Gegenstand der literarischen Kritik. Die wahre Aufgabe der 
Literaturgeschichte besteht darin, die einzelnen Stile gesondert zu 
bestimmen, zu bewerten, aufeinander zu beziehen und einzureihen!“. 
D. Alonsos selbständige Auffassung von der spanischen Lyrik zeigt 
sich in einer Reihe von Aufsätzen, die in dem Band Ensayos sobre 
Poesia espanola (Madrid 1944) gesammelt wurden, den A. E. Beau 
unlängst sehr anschaulich besprochen hat (Roman. Forsch. LXII, 
1950, 89-94). Diesen Band leitet ein Vortrag ein, Zscila y Caribdis 
de la Literatura espanola, den D. Alonso 1927 in. Sevilla gehalten und 
zuerst mit Ergänzungen in Cruz y Raya (Madrid 1933) veröffentlicht 
hat. Dieser Vortrag ist von grundsätzlicher Bedeutung für die Auffas- 
sung über das Wesen und die Eigenart der spanischen Literatur, indem 
er gegen die bisher allgemein angenommene These Stellung nimmt, die 
spanische Literatur sei vorwiegend realistisch. Die spanische Literatur 
werde durch den Dualismus — ‚‚eterno dualismo dramätico del alma 
espaäola‘‘ nennt er ihn — zwischen der volkstümlichen und aristokrati- 
schen, realistischen und antirealistischen Richtung erklärt”. Und 
so fordert D. Alonso eine ‚„completa revisiön de los valores de la lite- 
ratura preterita‘‘. Er selbst hat in den bereits oben genannten Wer- 
ken sowiein Poesia dela Edad Media y poesia de tipo tradicional (1935) 
und in seiner von allen Kritikern gerühmten Ausgabe von Gil Vicentes 
Tragicomedia de Don Duardos (Madrid 1942) seine Thesen weiter unter- 
baut. Mit Recht sagt M. Bataillon (Bull. hisp. XLV, 1943, 212): 
„C’est en philologue, mais encore en poete, que D. Alonso a etudie 
par le menu la langue de Don Duardos‘. Und kurz zuvor: „Aussi 
belles que les pages consacr&es par Menendez y Pelayo a Gil Vicente, 
poste Iyrique, celles de Dämaso Alonso vont plus loin, car elles pene- 
trent au coeur m&me de sa creation multiforme‘‘. D. Alonso ist heute 
ohne Zweifel der bedeutendste Philologe Spaniens und würdige Erbe 
von R. Men£ndez Pidal, und unter seiner Leitung und mit seinem Mit- 
arbeiterkreis wird die Revista de Fil. esp. sıch auf der Höhe halten, 


1 Näheres über D. Alonsos Stilauffassung in dem ausgezeichneten Buch von Wolfgang 
Kayser, Das sprachliche Kunstwerk. Eine Einführung in die Literaturwissenschaft, 
Bern 1948. 

2 Den besten Überblick über den ganzen Fragenkomplex mit eigener kritischer Stel- 
Jungnahme bietet Edmund Schramm: „Über einige neuere Bemühungen um eine 
Gesamtcharakteristik der spanischen Literatur‘ in der noch ungedruckten Festschrift 
für A. Hämel. 
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die sie unter dem Centro de Estudios histöricos | 
hauptet hat. In bewährter Tradition pflegt sie auch weite 
wissenschaft, Phonetik und Literaturwissenschaft, ergänzt durcl 
in Spanien immer mehr um sich greifende Stilforschung. 
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Ein kurzer Überblick über die Ergebnisse der literarhistorischen 
Arbeit der letzten zehn Jahre soll zeigen, welche Gebiete im Vorder- 
grund stehen und nach welcher Richtung die Interessen der gegen- 


wärtigen Gelehrtengeneration streben. 

Es fällt auf, daß das Mittelalter nicht in dem Maße gepflegt wird 
wie in früheren Jahren, als die Epen- und Chronikenforschung einen 
breiten Raum einnahm. Für Spanien hat R. Menendez Pidal Endgülti- 
ges gesagt und der gründliche Kenner der Chroniken Alfons X., An- 
tonio Solalinde, von dem man noch vieles erwartet hatte, ist tot. Die 
einzige umfangreichere Arbeit über epische Stoffe: Carola Reig, El 
Cantar de Sancho II y Cerco de Zamora (Madrid 1947, 401 S.) hält sich 
in der Methode und Darstellungsart ganz an Menendez Pidal (/nfantes 
de Lara und Rey Don Rodrigo) und führt ein Epenthema durch die 
ganze Literatur hindurch. Die Verfasserin sammelt fleißig den zum 
Cid-Kreis gehörigen Stoff und druckt auch aus der Primera Crönica 
general und den Romanzen die Stellen ab, die sich mit der Belagerung 
von Zamora, der Ermordung König Sanchos II. und dem Cid beschäf- 
tigen. Der schwächste Teil der Arbeit ist der über die dramatische 
Behandlung des Stoffes. Hier ist der Verfasserin die bisherige Lite- 
ratur nicht genügend bekannt geworden. 

Das Poema de Fernan Gonzalez hat A. Zamora Vicente in den „Cläsi- 
cos Castellanos‘‘ neu herausgegeben (Madrid 1946), die man künftig 
jeder weiteren Forschung über das Gedicht zugrunde legen kann. An 
eine Verbindung mit dem Pilgerführer des Liber S. Jacobi bei der 
Charakterzeichnung des Basken Don Lope, auf die der Herausgeber 
schon früher (Rev. XXVIII, 1944, 464-466) hingewiesen hatte, 
glaube ich jedoch nicht, da es sich nur um allgemein bekannte Fest- 
stellungen handelt. 

Mit den modernen Mitteln der Stilkunst versucht Agustin del Campo 
der Persönlichkeit und Eigenart der Dichtung Gonzalo de Berceos 
näherzukommen, wobei er die geistige Umwelt des Dichters und seine 
Verwendung der Allegorie in den Mittelpunkt stellt (La Teenica ale- 
görica en la introducciön a los Milagros de Nuestra Senora, XXVIII, 
1944, 15-57). Garcia Blanco bringt neue urkundliche Belege für die 
Lebensgeschichte des galizischen Trobadors Pedro Amigo (XXIV, 
1937, 363-371) aus dem Archiv der Kathedrale von Salamanca. Vor 
allem wird das Todesjahr (1302) und der Ort seines Grabes festgestellt. 
Dabei wird freilich vorausgesetzt, daß Pedro Amigo mit dem gleich- 
namigen Kanoniker der Kathedrale von Salamanca identisch ist, was 
auch G. Blanco noch nicht eindeutig beweisen kann. Pedro Bohigas 


bringt (XX'V, 1941, 383-398) ungedruckte Texte aus je einer Hs. von 
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Madrid und Barcelona zur Arthussage: La Vision de Alfonso X y las 


Profecias de Merlin, die gleichzeitig auch zur mittelalterlichen Lite- 

ratur der Visionen gehören. Eine hübsche Ausgabe der Obras von 

Jorge Manrique mit einer Einleitung von Jose Garcia Lopez ist in 
Barcelona (Montaner y Simön) 1942 erschienen. 


Die lange vernachlässigte Dichtung der spanischen Renaissance 


- wird nunmehr gründlich nach Quellen, Eigenart und formalen Werten 
_ untersucht. Eine umfangreiche Studie von E. Segura Covarsi be- 
 schäftigt sich mit dem spanischen Petrarkismus (La canciön petrar- 
‘quista en la lirica espanola del siglo de oro. Madrid. 1949. 333 S.). Gar- 
 cilaso de la Vegas Stellung innerhalb der Renaissancelyrik wird von 
_ neuen Gesichtspunkten aus von Rafael Lapesa (La trayectoria poetica 
 deG. Madrid, 1948) betrachtet. Und Dämaso Alonso zeigt in Vida y 


Obra de Medrano I. (Madrid, 1940) den bedeutendsten Nachahmer von 


 Horaz im 16. Jahrhundert zum erstenmal in seiner Eigenart und ordnet 


ihn ein zwischen die reinen Nachahmer Petrarcas und die großen 


Lyriker des 17. Jahrhunderts. Zu dem grundlegenden Werk Dämaso 


Alonsos La poesia de San Juan de la Cruz (Madrid 1942) bietet J. M. 
Blecua, der Herausgeber der Rimas ineditas von Fernando de Herrera 
(Madrid 1948), eine Ergänzung, indem es ihm gelingt, die Quelle des 
berühmten Gedichtes „Un pastorcico solo estä penado‘“‘ aus dem Ms. 


372 der B. N. Paris nachzuweisen (XXXIII, 1949, 378-380). Aus 


dem gleichen Ms. stammen auch zwei bisher unbekannte Sonette von 
F. de Herrera (ebenda 385-388). Aus einem Ms. der B. N. Madrid 2856 
(um 1595) veröffentlicht Rafael Lapesa drei unbekannte Sonette von 
Gutierre de Cetina (XXIV, 1937, 380-383). A. Marin Ocete hat über 
Gregorio Silvestre (1520-1569), der den Übergang von der älteren 
kastilischen Poesie zur Dichtung ‚al itälico modo‘‘ bezeichnet, zwei 


- Bände veröffentlicht (Granada 1938 u. 1939), von denen der eine eine 


Auswahl aus den Dichtungen, der andere eine biographisch-kritische 


Studie enthält. Man kann nur bedauern, daß der Verfasser nicht alle 


Dichtungen Silvestres kritisch herausgegeben hat, denn die Biographie 
von Marin Ocete füllt wirklich eine Lücke aus. Eine Neuausgabe der 
Poesias (Granada 1582), der Canciones, Sätiras, Fäbulas (Piramo y 
Tisbe, Dafne, Apolo, Narciso) wäre dringend erwünscht, zumal Marin 
Ocete in seiner Selecciön jedes philologisch-kritische Beiwerk vermissen 
läßt. G. Espino Gutierrez arbeitet zum erstenmal aus dem Univ.- 
Archiv von Salamanca ein Bild des Humanisten Baltasar de Cespedes 
heraus (XXVI, 1942, 249-281), wobei das Hauptaugenmerk auf die 
unterrichtliche Tätigkeit des Maestro gelegt wird. Eine Reihe unver- 
öffentlichter Texte aus dem Jahre 1583 unterbauen die gewissenhafte 


- Studie, die 20 Jahre eines hervorragenden Humanistenlebens zur Dar- 


stellung bringen. 
Miguel Herrero versucht eine Nueva Interpretaciön de la N ovela 


picaresca (XXIV, 1937, 343-362), indem er sie mit dem mystisch- 
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und in ihr eine romanhafte Form der Predigt sieht. In dem humori- 
stisch-satirischen Roman Englands und in der Malerei Hollands und 
Italiens hätte sie ihr Gegenstück. Da der Lazarillo de Tormes nicht 
in diese verfehlte Konstruktion paßt, hält ihn der Verfasser für keinen 
vollgültigen Schelmenroman, der nach ihm erst mit Mateo Alemän 
einsetze. In Las continuaciones del Lazarillo de Tormes bespricht Jose 
M. de Cossio (XXV, 1941, 514-523) die 1620 in Paris, erschienene 
Segunda Parte von dem Sprachlehrer H. de Luna auf Grund einer 
Neuausgabe des Textes durch Elmer Richard Sims. fi 
Der 400. Geburtstag von Cervantes hat im spanischen Schrifttum 
einen starken Widerhall gefunden. Wertvoll ist der Katalog der an-- 
läßlich der großen Cervantesfeier veranstalteten Ausstellung der Werke 
des Cervantes (Catälogo de la Primera Exposicion Bibliografica Cer- 
vantina. Madrid 1947, 2 Bände mit 279 und 460 Seiten). Die Revista | 
hat in einem eigenen starken Band (XXXII, 1948, 608 S.), an dem 
auch ausländische Gelehrte mitarbeiteten, des Festes gedacht. Aber 
der Gesamteindruck dieser zahlreichen Beiträge ist wenig günstig. Die 
Anordnung der Themen ist nicht mit der nötigen Auswahl erfolgt, so 
daß sich eine Reihe Themen überschneiden und einzelne Kapitel der 
Cervanteskritik wiederholt behandelt werden. Man hätte viel Raum 
sparen können, wenn die Auswahl durch eine bessere Ökonomie der 
Kräfte bestimmt worden wäre. Was soll schon der umfangreichste 
Beitrag: Repertorio analitico de Estudios Cervantinos von Miguel Her- 
rero (S. 39-106), der das Papier geradezu verschwendet, — 10-11 
Büchertitel brauchen den Raum einer einzigen Seite — für einen Wert 
haben ? Eine Cervantesbibliographie, die eine Übersicht über die vor- 
handene Literatur geben soll, müßte in erster Linie kritisch sein und 
dürfte nicht einfach wahllos Titel zusammentragen von Büchern, die 
der Verfasser selbst noch niemals in der Hand gehabt hat. In dem 
Repertorio ist alles wahllos durcheinandergeworfen. So wird auf 
S. 59-61 von der „Bibliografia cervantina extranjera‘“‘ gesprochen 
und für Cervantes in Frankreich aufgeführt Andre Suarez, Don Quijote 
en Francia und für Deutschland neben dem bekannten Werk von J. J. 
A. Bertrand das kleine Schriftchen Don Quijote en Alemania (1905) der 
Infantin Paz de Borbön, die nur harmlose Plaudereien bieten und 
ebensowenig wie Andr& Suarez einen Beitrag zur Don Quijote-For- 
schung liefern wollte. Dabei steht im gleichen Band der Revista ein 
wertvoller Überblick über Aportaciön de los hispanistas extranjeros 
al esiudio de Cervantes (S. 151-188) von E. Allison Peers, der sich zwar 
nur auf Frankreich, Deutschland, Italien und England beschränkt 
und auch hier nur eine Auswahl bringt, aber auf wirklicher Sachkennt- 
nis beruht. Doch wäre es von Vorteil gewesen, wenn die aufschluß- 
reichen Übersichten von H. Petriconi, Kritik und Interpretation des 
Don Quijote (Neuere Sprachen XXXIV, 1926, 329-342) und Harri 
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eier, Zur Entwicklung der europäischen Quijote- Deutung (Rom. Forsch. 

LIV, 1940, 227-264) mit berücksichtigt worden wären. Mit dem Auf- 

satz von E. Allison Peers berührt sich der Beitrag von Cösar Real de la 

Riva: Historia de la Critica e Interpretaciön de la obra de Cervantes x 

 (S. 107-150). Auch er kennt die beiden deutschen Arbeiten nicht. Er 

beginnt mit dem zeitgenössischen Eindruck, den das dichterische Werk 

_ des Cervantes auf die Spanier des 17. Jahrhunderts gemacht hat, und 

zeichnet, wie mit dem beginnenden Verfall Spaniens auch die Wert- 

schätzung des Don Quijote abnimmt. Der Verfasser gibt dann einen 

‘Überblick über die Wirkung des Cervantinischen Werkes in England 
und Frankreich im 17. und 18. Jahrhundert, um schließlich die Cer- 

vantesliteratur des 18. bis 20. Jahrhunderts in Spanien zu besprechen. 
Ein kurzes Kapitel behandelt Cervantes und die deutsche Kritik, dem 
sich eine Besprechung der gegenwärtigen Cervantesstudien anschließt. 
Von den eigentlichen Problemen der Cervantesforschung, wie dem 
Verhältnis des Cervantes zu Erasmus usw., erfährt man allerdings 

“nichts. Eine Ergänzung zu den genannten Studien, soweit sie sich mit 
der Wirkung des Cervantes auf das Ausland befassen, ist J. J. A. Ber- 
trands Aufsatz über La primera traduciön alemana del Quijote (S. 475 
bis 486), die im Jahre 1648 gedruckt wurde. Er nimmt leider keine 

- Stellung zu der Untersuchung von Christian F. Melz (Univ. of Cali- 
fornia Publ. in Mod. Phil. XX VII, 1945, 301-342), der Joachim Caesar 

aus Halle als den Übersetzer und das Jahr 1626 als Abfassungszeit 
annimmt. Ch. F. Melz behauptet auch, daß diese erste deutsche Über- 
setzung weniger Übersetzungsfehler enthalte als die französischen und 
englischen Übersetzungen des 17. Jahrhunderts. Das Weiterleben der 
Novelas ejemplares in der holländischen Literatur des 17. Jahrhunderts 
verfolgt Juan Terlingen (S. 189-205). In Holland sind die Novelas 

“ viel früher übersetzt worden als der Don Quijote. 

Ein Fortleben mittelalterlicher Auffassungen im Don Quijote sieht 
Jose Filgueira Valverde. Er weist in einem ansprechenden, die Dich- 
tung der Trobadours gründlich beherrschenden Beitrag: Don Quijote 
y el Amor trovadoresco (5. 493-519) die Verbindung des Ritterideals 
des Don Quijote mit den Idealen der provenzalischen Dichter nach. 

Von besonderem Wert scheinen mir in dem Erinnerungsband die 
Stiluntersuchungen zu sein. Man bedauert nur, daß Dämaso Alonsos 
Name innerhalb des Bandes nicht unter den Verfassern erscheint. Aber 
auch die Untersuchungen von G. Diaz-Plaja, La Tecenica narrativa de 
Cervantes (algunas observaciones; S. 237-268), E. Moreno Baez, 
Arqguitectura del Quijote (S. 269-285), E. Juliä Martinez, Estudio y 1ec- 
nica de las Comedias de Cervantes (S. 339-365), R. de Balbin Lucas, 

- La Construcciön temätica de los Entremeses de Cervantes (S. 415-428), 
J. Camön Aznar, Don Quijote en la teoria de los estilos (5. 429-465) 
zeigen scharfe Beobachtung und bringen neue Einsichten. Arturo 
Farinelli, Cervantes y su mundo idilico (S. 1-24) und Juan Antonio 
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Tamayo, Los pastores de Cervantes (5. 383-406) behandeln das gleich 
Thema, ergänzen sich aber gut. rs | 

Auf dem Gebiete des Dramas vor Lope de Vega erfreut sich in den 
letzten Jahren Gil Vicente, der der spanischen und portugiesischen 
Literatur zugleich angehört, besonderer Gunst, besonders seitdem die 
bereits erwähnte Ausgabe der Tragicomedia Don Duardos von Dämaso 
Alonso erschienen ist (Madrid 4942). Im 33. Band der Revista (1949) 
untersucht Eugenio Asensio (S. 350-375) die Quellen des Auto dos 
quatro tempos und findet sie in der Liturgie, der Ikonographie, der 
Kosmologie und Mythologie. In origineller Weise bringt er das Stück 
mit den italienischen Laudes in Verbindung, findet aber, daß es mehr 
literarischen Wert habe als die Laudes. Das Drama stehe allerdings 
innerhalb der Entwicklung für sich allein, da es keine Nachfolge fand. 

Miguel Herrero bringt (XXV, 1941, 46-78) einen Beitrag zur 
Genesis de la figura del donaire. Er will die Erklärung für die lustige 
Figur nicht in literarischen Vorbildern suchen, sondern in Typen des 
wirklichen Lebens des 16. und 17. Jahrhunderts. Aus drei Elementen 
setze sich der gracioso zusammen: dem criado confidente, dem hombre 
de placer und dem sentido prosäico, econömico y positivista del vulgo. 
Im vorliegenden Aufsatz wird nur das erste Element behandelt, und 
zwar auch nur nach einer Seite hin: Der gracioso als Reflex des stu- 
dentischen Lebens jener Zeit. Seitenlang werden die Stellen aufge- 
führt, in denen der gracioso lateinische Wendungen und Ausdrücke 
benützt, um damit zur Komik beizutragen. Ein Beweis für die These 
Herreros sind alle diese Stellen nicht, ganz abgesehen davon, daß da- 
mit die literarische Provenienz des Gracioso keineswegs widerlegt und 
das Problem des Verhältnisses von Leben und Dichtung in allzu naiver 
und äußerlicher Weise behandelt wird. 

Zur Lope de Vegabiographie ist neues Material hinzugekommen. 
Maria Salazar bringt unter Nuevos documentos sobre Lope de Vega 
(XXV, 1941, 478-506) manches Neue über Lopes Aufenthalt in Alba 
de Tormes, über seine erste Frau Isabel de Urbina, deren Stammbaum 
nunmehr aufgestellt werden kann und deren Unterschrift in Faksimile 
wiedergegeben wird. Pilar Vazquez Cuesta erschließt neue urkund- 
liche Quellen für Lopes letzte Geliebte Marta de Nevares (XXXI, 
1947, 86-107), die für die Geschichte ihrer Herkunft und ihrer Ehe 
mit Roque Hernandez weiteren Aufschluß geben. Die monumentale 
Ausgabe der Briefe Lope de Vegas ist nunmehr zu Ende geführt 
(Agustin G. de Amezua, Lope de Vega en sus cartas. Madrid 1935 
bis 1940, Bd. III 1941, Bd. IV 1943). J. de Entrambasaguas hat in 
einer ausführlichen Besprechung (XXV, 1941, 250-272) den Wert 
dieser Ausgabe für die Lopeforschung gebührend hervorgehoben (zu 
Bd. IV siehe XXVII, 1943, 110). Es ist zu bedauern, daß Karl Vosslers 
Lope de Vegabiographie das nunmehr vorliegende einzigartige Material 
nicht benützen konnte. Ein eingehendes Studium verdient die um- 
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_ fangreiche Besprechung von Josefina Romo Arregui des 1940 in New 
York erschienenen Buches von $. Griswold Morley und Courtney 
ö Bruerton, The Chronology of Lope de Vega’s Comedias (XXVI, 1942, 
505-521). Über die comedia El Amor constante von Guillön de Castro 

handelt Jose M. Roca Franquesa (XXVIII, 1944, 378-427), die wegen 
- des darin behandelten Problems des Tyrannenmordes Interesse ver- 
‚ dient. Der Verfasser stellt die Besprechung der comedia in die theo- 
_ logische Diskussion hinein, die sich über die Frage der Zulässigkeit 
des Tyrannenmordes in Spanien entwickelt hatte. Er weiß überzeugend 
‚darzulegen, daß Guillen de Castro diese theologische Literatur, vor 
allem des Jesuiten Juan de Mariana De rege et regis institutione, ge- 
kannt hat. Durch die Ausweitung des Themas auf die gegenteiligen 
Anschauungen in Frankreich und Italien weitet sich die Studie eines 
Schülers von Valbuena Prat zu einem kulturbistorischen Gemälde 
aus, dem wir eine baldige Fortsetzung wünschen. Etwas dürftig ist 
dagegen die Studie von J. M. Castro y Calvo über ZI Resentimiento 
de la moral en el teatro de Juan Ruiz de Alarcön ausgefallen (XXVI, 
41942, 282-297) gegenüber der ihm unbekannt gebliebenen umfassen- 
' den Berliner Dissertation von Mussia Sackheim, Die Lebensphilo- 
' sophie des Dichters Juan Ruiz de Alarcön y Mendoza. 1936. 

Eines der bedeutendsten Werke der jüngsten Zeit ist die Calderönbio- 
graphie von Angel ValbuenaPrat: Calderön. Su personalidad, su arte dra- 
mätico, su estilo ysus obras, Barcelona1941. Auf Grund langer Vorarbeiten 
wird hier Calderöns Dichten in zwei Perioden gesehen: Fortsetzung und 
Vollendung der Schule Lope de Vegas und Selbständigkeit und Sichfrei- 
machen von überlieferten Formen. Gerade auf das stilistische Element 
und die Versgestaltung legt der Verfasser besonderen Wert. Viele Einzel- 
beobachtungen zeigen die gründliche Vertrautheit Valbuenas mit dem 
Dichter, derheute etwasin den Hintergrund gestellt wird gegenüber Lope 

de Vega, obwohl er ihn technisch und philosophisch weit überragt. 

E. Juliä Martinez (XXV, 1941, 182-204) bringt neues Material zu 
dem Thema Calderön dela Barca en Toledo und unterstreicht vor allem 
den Anteil, den Calderöns Aufenthalt in Toledo an der Formung und 
Bildung seiner Persönlichkeit nach der theologischen Seite hatte und 
die in seinen Dramen und Autos sacramentales zum Ausdruek kommt. 

Weitere comedias des siglo de oro werden von Francisco Sänchez- 
Castaüer in Alusiones teatrales en la Picara Jusiina (XXV, 1941, 
225—244) besprochen. Hier handelt es sich um ein nur handschriftlich 
erhaltenes (B. N. Madrid 14707), bisher unbekanntes Auto de la con- 
version de Santa Thais, das einen Stoff dramatisch gestaltet, der in der 
Weltliteratur wiederholt, zuletzt von Anatole France, dichterisch ver- 

- wertet wurde. Weiterhin werden eine Comedia de Santa Maria Egip- 
ciaca mit dem in der spanischen Literatur oft behandelten Thema der 
bekehrten Sünderin und schließlich ein Entremes de los Sacristanos 
enharinados nach einer Madrider Hs. eingehend besprochen. 


15* 


In den Notas sobre Francisco de Figueroa, einem Zeitgenoss en 
de Vegas, werden von E. Mele und A. Gonzalez Palencia ungedru: se 
Sonette Figueroas aus dem Ms. 3358 der Bibl. Laurentiana veröffe n 
licht (XXV, 1941, 333-382), dazu aus verschiedenen anderen Quellen 
lateinische und spanische Gedichte von ihm und an ihn, denen eine 
Skizze der Biographie des Dichters folgt. 

M. Muäos Cortes untersucht die Wortspiele und Metaphern bei 
Velez de Guevara als Beitrag zur Kenntnis des Barockstils in Spanier 
(Aspectos estilisticos de V. d. G. en su Diablo cojuelo, XXVI, 194, 
48-76). Die Arbeit ist von besonderem Wert deshalb, weil sie zu 
grundsätzlichen Fragen der Stilforschung Stellung nimmt und Guevara 
mit Göngora und Quevedo vergleicht und seine Eigenart gegenüber 
den beiden Polen des spanischen Barockstils eindeutig bestimmt. 

Das Studium des lange vernachlässigten 18. Jahrhunderts in Spa- 
nien erfährt wertvolle Bereicherung und Ergänzung durch die ein- 
gehenden Studien von Jerönimo Rubio über Algunas aportaciones a 
la biografia y obras de Eugenio Gerardo Lobo (1679-1750), über den 
seit beinahe hundert Jahren niemand mehr geschrieben hat. Gerardo 
Lobo ist als Dichter noch ganz dem 17. Jahrhundert verhaftet und 
war in seiner Zeit hochangesehen, wurde aber in der Folgezeit, die 
gegen die Dichtung des Barocks eingestellt war, fast ganz vergessen. 
J. Rubio will ihm nun den Platz zuweisen, der ihm in der Literatur- 
geschichte gebührt. Er hält ihn für den besten Dichter seiner Zeit, 
der Sonette zu dichten verstand, die zu den besten gehören, die in 
Spanien überhaupt gedichtet worden sind. I.äzaro Montero de la 
Puente gibt einen umfassenden Überblick über El teatro en Toledo 
durante el siglo XV III (1762-1776). Er schildert (XXVI, 1942, 411-459) 
aus den bisher noch nicht benützten hs. Quellen (Archivo Municipal) 
das Theatergebäude, die Gesellschaften der Schauspieler und die zur 
Aufführung gebrachten Comedias. Man ersieht auch aus dieser Liste 
wieder, in welchem Maße das Theater des siglo de oro fortlebte und im 
18. Jahrhundert keineswegs von der Bühne verschwand. Zur Kenntnis 
und Beurteilung Lope de Vegas am Ende des 18. und zu Beginn des 
19. Jahrhunderts bringt J. de Entrambasaguas einen wertvollen Bei- 
trag: El lopismo de Moratin (XXV, 1944, 1-45). Auch für den in den 
klassizistischen Regeln befangenen Leonardo de Moratin ist Lope der 
große spanische Dichter, der große Psychologe, der überragende Ver- 
treter spanischen Geistes. 

Narciso Alonso Cortes hat seine dreibändige Biographie von Jose 
Zorrilla in 2. vermehrter Auflage in einem Band von 1242 Seiten neu 
herausgegeben (Valladolid 1943). Es ist und bleibt das grundlegende 
Werk über den spanischen Romantiker. In einem Aufsatz El Cid Yy 
Zorrilla (XXV, 1941, 507-514) werden die Romanzen als wichtigste 
Quelle des Dichters nachgewiesen. Zum 100. Todestag von Jose de 
Espronceda hat der gleiche Gelehrte eine neue Biographie geschrieben, 


(, 


Hispanistische Studien in Spanien (1939-1949) 229 


die sich bemüht, in strenger Kritik alles auszuschalten, was sich an 
‚Legenden an die Persönlichkeit des größten spanischen Romantikers 


‚geheftet‘ hat. Eine junge, vielversprechende Hispanistin Josefina 


 Romo Arregui hat in einem umfangreichen Werk Vida, poesia y estilo 


_ von Don Gaspar Nunez de Arce (Madrid 1946) behandelt. Auch hier 


f 


_ zeigt sich deutlich das Bestreben, Stilforschung zu betreiben und der 


Eigenart der dichterischen Persönlichkeit auf dem Wege neuer Metho- 
den näherzukommen. Deshalb nimmt in der Studie die Untersuchung 


der Sprache und der Metrik des Dichters einen großen Raum ein. 


Ein besonderes Verdienst erwirbt sich der Consejo durch die Heraus- 


gabe der Obras completas von M. Menendez Pelayo. Und zwar sind es 


Ausgaben, die man in jeder Weise loben kann und die für alle weiteren 
Arbeiten über Spaniens größten Geist des 19. Jahrhunderts grund- 
legend sind. Was Menendez Pelayo geschrieben hat, ist heute kein 
antiquiertes Wissen, sondern lebt fort und muß immer wieder be- 
rücksichtigt werden, wenn man über irgendeines der von ihm be- 
handelten Probleme arbeiten will. Die Ausgabe ist schnell fortge- 
schritten und ist nur bewährten Kräften anvertraut worden. Sie stand 
erst unter der Leitung von Miguel Artigas, nach dessen schwerer Er- 
krankung aber hat sein Nachfolger in der Verwaltung der Biblioteca 
Menendez Pelayo in Santander Enrique Sänchez Reyes, dem der ge- 
samte Nachlaß des großen Gelehrten und seine Bibliothek zur Ver- 
fügung stehen, das unschätzbare Verdienst, die Obras completas in 
ihrer endgültigen Ausgabe in verhältnismäßig kurzer Zeit zum Ziele 
geführt zu haben. Er begann 1940 mit der 5bändigen Neuauflage der 
Historia de las Ideas esteticas en Espana, die bereits in einem zweiten 
Abdruck vorliegt. Dann folgten die Origenes de la Novela in 4 Bänden. 
40 weitere Bände umfaßt die Antologia de Poetas liricos castellanos. 
Daran schlossen sich die 8 Bände der Historia de los Heterodoxos 
espanoles, ein Band der Ensayos de critica filosöfica, 2 Bände der 
Historia de la Poesia hispano-americana und 6 Bände der Zstudios 
sobre el Teatro de Lope de Vega. Eine besondere Besprechung verdienen 
die 7 Bände der Zstudios y Discursos de critica historica y literaria, weil 
in ihnen 120 Aufsätze zusammengefaßt sind, die bisher schwer erreich- 
bar waren, ja zum Teil noch nicht gedruckt worden sind. Ein sorg- 
fältig gearbeiteter Index erleichtert die Übersicht über den reichen 
Inhalt der Bände, der nicht nur die spanische Literatur von den An- 
fängen bis zum 19. Jahrhundert umfaßt, sondern auch Aufsätze über 
Lord Byron, Macaulay, H. Heine, die spanische Literatur in Deutsch- 
land enthält. Und Hunderte von Namen aus der gesamten europä- 
ischen Literatur begegnen uns in den einzelnen Aufsätzen mit abge- 
wogenem Urteil und persönlicher Stellungnahme Menendez Pelayos. 
Es wäre lohnend, einmal zu untersuchen, was die vergleichende Lite- 
raturgeschichte den Arbeiten von Menendez Pelayo verdankt. Inner- 
halb von nur zwei Jahren (1941/42) sind diese sieben Bände erschienen, 
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‚die zu dem Wertvollsten gehören, was die heutige Hispanistik in 
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Spanien an Veröffentlichungen vorgelegt hat. ! 
Die vergleichende Literaturgeschichte hat sonst in den letzten Jah- 
ren in Spanien wenig aufzuweisen. Carlos Claveria bringt in den Notas‘ 
sobre el Cid en el Norte de Europa (XXV, 1941, 92-102) ein aufschluß- 
reiches Kapitel über das Weiterleben des Cidstoffes in der schwedischen 
Literatur. Während in Stockholm zunächst nur Übersetzungen von 
Corneilles und Herders Ciddichtungen erschienen sind, hat sich ein 
Schwede aus Finnland, J. Oskar I. Rancken (1824-1895), eingehender 
mit der Gestalt des Cid beschäftigt. Von der spanischen Poesie kennt 
er allerdings nur den Romancero. Ein anderer finnischer Schwede, 
Carl Gustaf Estlander (gest. 1907), hat dagegen das Poema del Cid ins 
Schwedische übertragen (Helsingfors 1863), sich eingehend mit den 
sprachlichen, metrischen und literarischen Problemen des Cidgedichtes 
beschäftigt und die gesamte damals vorhandene Literatur verarbeitet. 

Auch dem Fortleben Guevaras in Schweden gilt ein Aufsatz von C. 
Claveria (XXVI, 1942, 221-248 sowie XXVIII, 1944, 83-84), in 
dem nachgewiesen wird, daß die Übersetzungen der Werke Guevaras 
nicht direkt aus dem Spanischen, sondern aus dem Deutschen erfolgt 
sind. In seiner gewohnt kritischen und kenntnisreichen Art schildert 
Dämaso Alonso die Beziehungen Lope de Vegas zu Giambattista 
Marino (Zope despojado por Marino, XXXIII, 1949, 110-143, 165-168, 
399-408). Er weist dabei eindeutig nach, daß Marino eine Reihe 
Sonette Lopes nachgedichtet hat, und zwar kann er für 10 Sonette die 
Quellen angeben. Kulturgeschichtlich wertvoll sind Dämaso Alonsos 
Ausführungen über die Fragen des Plagiats und der Nachahmung im 
17. Jahrhundert. Aufschlußreich ist auch der Aufsatz von Pablo 
Cabaüas, Moratin, anotador de Voltaire (XXVIII, 1944, 73-82). Mora- 
tin hat zu Sur les maeurs et l’esprit des nations eine Reihe kritischer 
Bemerkungen gemacht und alles notiert, was sich an falschen histo- 
rischen Angaben bei Voltaire findet. 

Das wissenschaftliche Leben hat im heutigen Spanien einen Auf- 
schwung genommen, wie man ihn nach einer großen Katastrophe 
nicht hätte erwarten können. Der Consejo hat in den ersten acht 
Jahren seines Bestehens nicht weniger als 785 Bücher in 928 Bänden 
herausgegeben. Schon rein technisch und wirtschaftlich eine erstaun- 
liche Leistung. Überall erkennt man auch den Fleiß und den Eifer 
der jungen spanischen Generation an. So wenn Baudouin de Gaiffier 
in den Analesta Bollandiana (LXVI, 1948, 299) sagt: „Depuis la fin 
de la guerre civile, fleurit en Espagne une veritable renaissance de 
P’activite scientifique.‘“ Man muß sich aber auch die Worte zu eigen 
machen, die er noch weiter hinzufügt: „On ne peut que s’en rejouir, 
et il faut esperer qu’une vigilante et s&vere critique prösidera A cet 
effort de reconstitution du passe; plus que l’abondance des publi- 
cations, c’est leur qualit& qui importe“. 
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KLEINE BEITRÄGE 


ZU GOETHES „DINE ZU COBLENZ“ 


Der Leser von Goethes „Dichtung und Wahrheit“ (III, 14) erinnert sich der Schil- 
derung des Besuches, der den Dichter im Sommer 1774 in Gesellschaft Lavaters, des 
liebenswürdigen Züricher Gottesmannes, und des angriffslustigen Pädagogen Basedow 


von Ems aus nach Nassau führte ins Elternhaus des Freiherrn vom Stein. Er weiß 
“auch von den Unstimmigkeiten, die sich dort durch Basedows wenig taktvolles Ver- 


halten ergeben sollten. Basedow reiste damals in der Absicht, bei fürstlichen und an- 
dern Gönnern die Mittel flüssig zu machen, die er zur Errichtung seines Philanthropins 


benötigte. Auch in dem geistig aufgeschlossenen Kreise der Steins in Nassau warb er 


für „das Einzige, das not sei‘, für eine bessere Erziehung der Jugend. „Aber kaum 
hatte er (so berichtet Goethe) durch Gründe sowohl als durch leidenschaftliche Be- 
redtsamkeit die Gemüter wo nicht sich zugewendet, doch zum guten Willen vorberei- 
tet, als ihn der böse antitrinitarische Geist ergriff, und er ohne das mindeste Gefühl, 
wo er sich befinde, in die wunderlichsten Reden ausbrach, in seinem Sinne höchst 
religiös, nach Überzeugung der Gesellschaft höchst lästerlich‘‘. Die Lehre von der Tri- 
nität war ja einer der christlichen Glaubenssätze, an dem sich Basedows leidenschaft- 
liche Streitsucht stets wieder aufs neue entzündete. In, Nassau blieben damals nach 
des Schulmanns anstößiger Entgleisung alle Versuche einer Beschwichtigung der Ge- 
sellschaft vergeblich, die Goethe und Lavater ihrerseits unternahmen: ‚Alles war auf 
einmal gestört und aufgehoben‘. Im Anschluß an diese Feststellung erzählt Goethe 
folgende Episode: 

„Auf dem Heimwege machte Lavater ihm (Basedow) Vorwürfe, ich aber bestrafte 
ihn auf eine lustige Weise. Es war heiße Zeit, und der Tabaksdampf mochte Basedows 
Gaumen noch mehr getrocknet haben; sehnlichst verlangte er nach einem Glase Bier, 
und als er an der Landstraße von weitem ein Wirtshaus erblickte, befahl er höchst 
gierig dem Kutscher, dort stille zu halten. Ich aber, im Augenblick, da derselbe an- 
fahren wollte, rufe ihm mit Gewalt gebieterisch zu: er solle weiter fahren! Basedow, 
überrascht, konnte kaum mit heiserer Stimme das Gegenteil hervorbringen. Ich trieb 
den Kutscher nur heftiger an, der mir gehorchte. Basedow verwünschte mich und 
hätte gern mit Fäusten zugeschlagen; ich aber erwiderte ihm mit der größten Gelassen- 
heit: Vater, seid ruhig! Ihr habt mir großen Dank zu sagen. Glücklicherweise saht 
Ihr das Bierzeichen nicht! Es ist aus zwei verschränkten Triangeln zusammengesetzt. 
Nun werdet Ihr über Einem Triangel gewöhnlich schon toll; wären Euch die beiden 
zu Gesicht gekommen, man hätte Euch müssen an Ketten legen. Dieser Spaß brachte 
ihn zu einem unmäßigen Gelächter, zwischendurch schalt und verwünschte er mich, 
und Lavater übte seine Geduld an dem alten und jungen Toren“. 

Keine Frage, daß sich die Dinge auf der Heimfahrt von Nassau nach Ems am 
27. Juli 1774 nicht so zugetragen haben können, wie sie Goethe hier schildert. Denn 
sicher erwiesen bleibt, daß Lavater am Morgen des folgenden Tags von Nassau aus 
nach der Schaumburg bei Balduinstein weiterreiste (wo er bei dem Fürsten Karl Lud- 
wig von Anhalt-Bernburg-Schaumburg bis zum Morgen des 29. zu Gaste weilte), 
während Goethe schon am Abend des 27. mit Basedow allein, also ohne Lavater, nach 
Ems zurückkehrte. Dennoch sind Zweifel an der geschichtlichen Wahrheit des er- 
zählten Vorfalls nur für Nebenumstände berechtigt. 

Auch die Angaben Goethes im gleichen Buche von „Dichtung und Wahrheit‘ über 
die Entstehung seines „Dines zu Coblenz‘‘ erweisen sich bei näherem Zugehen teilweise 
als unzutreffend. Aus dem Tagebuch Lavaters wissen wir, daß Goethe mit ihm und 
Basedow am 18. Juli 1774 auf der berühmt gewordenen Geniefahrt nach dem Nieder- 
rhein im Gegensatz zu Goethes Angaben gar nicht nach Koblenz kam, sondern daß 
man in Ehrenbreitstein zu Mittag aß und von dort, ohne Koblenz zu berühren und z. T. 
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etrennt, nach Neuwied weiterreiste. Am 18. Juli 1774 kann sich also jene „wur 
liche“ Tischgesellschaft nicht in Koblenz zusammengefunden haben, von der G 
5 „Dine‘“ zu berichten weiß. In „Dichtung und Wahrheit‘ schreibt er darüber: a 
BB: „Ich saß zwischen Lavater und Basedow: der erste belehrte einen Landgeis ichen 
” über die Geheimnisse der Offenbarung Johannis, und der andere bemühte sich ver- 
gebens, einem hartnäckigen Tanzmeister zu beweisen, daß die Taufe ein veralteter und 
5 für unsere Zeiten gatnicht berechneter Gebrauch sei. Und wie wir nun fürder nach 
Cöln zogen, schrieb ich in irgend ein Album: r 


„Und, wie nach Emaus, weiter ging’s » 
Mit Sturm- und Feuerschritten: 

i Prophete rechts, Prophete links, 

Das Weltkind in der Mitten‘“. 1 


Auch in diesem Falle sehen wir keinen Anlaß (wie es geschehen ist), Goethes An- 
gaben in Bausch und Bogen zu mißtrauen und mit Ed. Arens, das Gedicht als histo- 
risches Dokument preisgebend, anzunehmen, daß Goethe hier „die mit genialer Kraft 
erschauten Charaktere ... . seiner Freunde abgeschildert ... ., erlebte oder auch gar 
ganz erdichtete Einzelzüge zu einheitlicher Szene zusammengesponnen‘ und „scherz- 
haft ein Selbstbildnis humoriger Färbung mit schalkhafter Verspottung der beiden 
Propheten‘ entworfen habe. Ich habe schon vor Jahren (Goethes Rheinreise mit 
Lavater und Basedow im Sommer 1774. Zürich 1923) darauf hingewiesen, daß die 
drei ungleichen Gefährten zwar nicht auf ihrer Reise rheinabwärts zusammen in Kob- 
lenz gewesen sind, daß sie aber auf der Rückreise den Weg über Koblenz genommen 
haben. Das geht einwandfrei aus dem Reisetagebuch von Lavaters Begleiter, des 
Malers Schmoll, hervor: Danach reisten die drei Genossen am Vormittag des 26. Juli 
von Neuwied ab; in Koblenz speisten sie zu Mittag; abends um 8 waren sie wieder in 
Ems. Am 26. Juli kann Goethe also in Koblenz sehr wohl die Anregung zu dem ge- 
worinen haben, was er im „Dine‘‘ geschildert hat. Auf die Rückreise und Ems aber wei- 
sen ohne Frage die Schlußverse des Gedichts: ‚Und wie nach Emaus weiter ging’s.. .“*; 
die, im Zusammenhang mit der Fahrt nach dem Niederrhein gesehen, von ihrer ur- 
sprünglichen Sinnbezogenheit offenbar Beträchtliches verlieren. 

Unter den zahlreichen Erklärungsversuchen, die ärztliche und theologische Etymo- 
logen dem Namen Ems gewidmet haben, hat im 18. Jahrhundert auch die Herleitung 
von dem biblischen Emaus eine Rolle gespielt. Schon zu Anfang des Jahrhunderts 
schrieb der Professor an der Herborner Akademie Schramm: „Es scheint dieser Ort 
den Nahmen zu haben von denen warmen Quellen, so sich daselbsten häufig auch 
mitten in der Lohn (Lahn) herfürthun, und ist Embs so viel wie Emmaus vom hebr. 
cham majim oder zusammengezogen chama, welches warme Wässer bedeutet, gleich- 
wie selbsten Josephus, Von dem jüdischen Krieg, lib, IV, c, gar recht davon Emmaus 
herhohlet ....‘“ Es liegen Anhaltspunkte dafür vor, daß man die Frage nach der Be- 
deutung des Namens Ems auch im Kreise der Emser Gäste des Jahres 1774 erörtert 
hat und daß Goethe und seinen Begleitern auf diesem Weg die behauptete Herleitung 
des Namens von Emaus bekannt geworden ist. Als die Reisenden dann am späten 
Nachmittag des 26. Juli von Koblenz nach Ems aufbrachen, wird sich nach all den 
biblisch-theologischen Erörterungen bei Tisch (und wohl auch danach) eine scherz- 
hafte Wendung des Gesprächs auf Emaus- Ems und daran anschließend auf Luc. XXIV, 
13ff. (den Gang der Jünger nach Emaus) wie von selbst eingestellt und in Goethe 
alsbald jene dem biblischen Bericht gewiß Gewalt antuenden Verse ausgelöst haben. 

Wenn das „Dine‘“ in älterer Aufzeichnung nur in einer Abschrift des Fräuleins von 
Göchhausen auf uns gekommen ist, unter der zu lesen steht: „Bad Ems halb Juli 
1774“, so hat Goethe diese Zeitangabe wohl erst Jahrzehnte später zu dem Text hin- 
zugefügt (als er die Ausgabe seiner Gedichte für Cotta vorbereitete); in der Erinnerung 
mag er statt „Ende Juli‘ die erwähnte irrige Zeitangabe darunter geschrieben haben. 
Ihre Ungenauigkeit kann auf keinen Fall, aufs Ganze gesehen, gegen die Geschicht- 
lichkeit der vom „Din&‘“ geschilderten Vorgänge sprechen. 
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Daß die Gefährten auf der Rückreise über Koblenz fuhren, dürfte nicht zuletzt 


_ seinen Grund darin haben, daß sie dort, im Gasthof „Zu den drei Reichskronen“ auf 


dem Entenpfuhl, wo alle Postwagen in Koblenz ein- und ausliefen, die Post oder auch 


. Extrapost nach Ems zu nehmen gedachten, um nicht auf die langwierige und sicherlich 


nur auf Bestellung vorhandene Verbindung mit einem „Lähner Nachen“ rhein- und 
lahnaufwärts angewiesen zu sein, die sie auf der Hinreise benutzt hatten. Als Weg kam 
für einen Reisewagen im 18. Jahrhundert zwischen Koblenz und Ems nicht die erst 
zu Anfang des 19. ausgebaute Straße längs der Lahn in Frage, sondern allein die ur- 
alte Straße über Arenberg. Diese entsprach zwar nicht völlig der heute über den Di- 
strikt Meerkatz führenden, sondern bog gleich hinter Arenberg von der nunmehrigen 


Straße ab und führte durch das sog. Mäusloch nach dem Grisselberg. Von dort folgte 


sie, nun bergab gehend, der „Alten Chaussee‘, die am jetzigen westlichen Ausgang 
von Ems in die Straße lahnabwärts einmündet. Es ist nicht daran zu zweifeln, daß 
Goethe mit seinen Reisegenossen diesen Weg am späten Nachmittag des 26. Juli 1774 
nach den kulinarischen Genüssen und aufregenden Erörterungen in den „Drei Reichs- 
kronen‘ gefahren ist. Dabei aber muß das vorgefallen sein, was er in „Dichtung und 
Wahrheit‘‘ im Anschluß an den Besuch im Haus des Freiherrn vom Stein als auf der 
Rückfahrt von Nassau nach Ems geschehen schildert und von dem wir oben aus- 
gegangen sind. 

Sicherheit für diese Annahme bietet die Tatsache, daß die drei Gefährten, wie wir 
genau wissen, nur dreimal im Leben zusammen in einer Kutsche oder auf einem Post- 
wagen gesessen haben: am Vormittag des 26. Juli 1774 auf der Reise von Neuwied 
nach Koblenz und am Vormittag des 27. Juli auf der Fahrt von Ems nach Nassau, 
außerdem aber nur am Nachmittag des 26. auf der Reise von Koblenz nach Ems. Bei 
allem nötigen Respekt vor dem auch anderweitig hinreichend bezeugten Durst des 
Pädagogen Basedow wird es doch wohl unwahrscheinlich bleiben, daß er seiner Trink- 
freude schon am frühen Vormittag in der von Goethe geschilderten Weise nachgab. 
Dagegen sprechen auch die in „Dichtung und Wahrheit‘ berichteten Begleitumstände 
des Vorfalls. Anderseits aber erscheint es durchaus begreiflich, daß den unbeherrsch- 
ten Schulmann, der zu Goethes Abscheu stark dem Tabak frönte, nach der offenbar 
bis in die späteren Nachmittagsstunden ausgedehnten üppigen Wirtshaustafel in den 
„Drei Reichskronen‘‘ und ihren hitzigen Disputen an jenem heißen Julitag die Rau- 
cherkehle brannte. Und es darf als sicher gelten, daß er auch in Koblenz — wie über- 
all — durch sein ungeniertes Auftreten wie seine anstößigen Gespräche (die sich auch 
hier auf die Lehre von der Trinität bezogen haben mögen, wiewohl dies nicht direkt 
bezeugt ist) den Begleitern wie der Tischgesellschaft lästig gefallen war und so Goethe 
hinreichend Anlaß gegeben sah, ihn in der geschilderten Weise zu bestrafen. 


Wo das aber geschehen sein muß, dürfte aus Goethes Schilderung unzweideutig zu 
erkennen sein. Er berichtet, wie wir hörten, daß die Reisenden ‚an der Landstraße 
von weitem ein Wirtshaus“ erblickt hätten. Zwischen Nassau und Ems wäre das nicht 
möglich gewesen: hier fand sich damals ein Gasthaus bestenfalls in den engen Straßen 
des hochummauerten Dausenau mit seinem schiefen Turm. Zwischen Koblenz und 
Ems dagegen bestand seit dem 17. Jahrhundert (und vielleicht schon viel länger) 
ein fast allein stehendes Wirtshaus: der ‚Rote Hahn‘ in Arenberg, an dem die Rei- 
senden vorbeifuhren. Vor ihm hat sich ohne Frage auf der Rückfahrt nach Ems am 
26. Juli 1774 nach dem „Din6“ in den „Drei Reichskronen‘ jener Vorfall ereignet, den 
Goethe in „Dichtung und Wahrheit‘ irrigerweise mit der Rückfahrt aus Nassau am 
Abend des folgenden Tages verbunden hat. 


Es sind also nur kleine Begleitumstände, die Goethe in der Erinnerung nach Jahr- 
zehnten bei der Schilderung der Erlebnisse seiner Jugendjahre verwechselte oder die 
ihm inzwischen entfallen waren. In den Kernpunkten ist sowohl die lustige Geschichte 
der Bestrafung des taktlosen Basedow wie auch Goethes Schilderung des „Dines zu 


Coblenz‘‘ sicherlich zuverlässig. 
Adolf Bach (Bonn a. Rh.) 
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Die folgenden Bemerkungen beziehen sich zumeist auf” itte Aufl 


Etymol. Wörterbuchs der engl. Sprache, Göttingen 99. 

1. Nordengl. schott. rane, 1425 zuerst belegt, wird im NED. als Subst. durch ‘s 
longed cry or utterance, a long string of words’, als Verb durch ‘to demand with a con- 
tinuous cry, to wail or complain incessantly’ erklärt. Es gehört wohl mit aisl. remja 
‘schreien’, russ. r4jat’ ‘schallen’, abulg. ra ‘Schall’ usw. zu der Schallwurzel röf#)- 
bei Walde-Pokorny II, 342. Auch lat. näna ‘Frosch’ < *racsnd dürfte verwandt sein. 

2. Zu arsenie: griech. dpoevixöv ist eine Entstellung von arab. az-zirnikh = pers. 
zarnıkh “Rauschgelb, Operment’. 

3. bat ‘Stock’ ist auch russisch! 

4. breast ist graphisch wohl von breath beeinflußt; ae. preost hat seinen Diphthongen 
vielleicht von bre£ost. 

5. carboy zeigt Einfluß von boy, vgl. demijohn <frz. dame-jeanne. 3 

6. cobweb <ae. ätor-coppan web ist mit cob ‘dickes Tier’ vermischt, auch Angleichung 
an den Auslaut kommt in Betracht. 

7. collop: vgl. norw. glod-hoppa. 

8. Zu dab vgl. ndd. dävern u. Pokorny, Idg. etym. Wtb. S. 233. 

9. In diamond steckt sicher griech. did ‘durch’. 

10. drown beruht nach Björkman auf adän. drougne <* drunkna. 

11. drum schließt sich an mnd. drummen an. 

12. glamour wird durch clamour beeinflußt sein. 

13. goose-berry ist vielleicht eine Entstellung von frz. groseille ‘Johannisbeere'; 
dieselbe Verwechslung findet sich in Westfalen, wo kisperte und ka(r )sperte — wörtlich 
‘Kirschbeere’ (oder aus uva crispa “Krausbeere’ ? — verschiedentlich für Johannisbeere 
und Stachelbeere gebraucht werden, vgl. Woestes Wtb. Nach dem NED. hat jedoch 
gooseberry nichts mit dem französischen Worte zu tun, das vielmehr in den Formen 
groser, groset und gozell fortlebt. 

14. Ne grime “Ruß, Schmutz’ ist nach dem NED. = fläm. grijm, dabei ist aber über- 
sehen, daß es schon im Haveloc V. 2497 als grim erscheint, entsprechend dem gr. xpiu« 
‘Salbe’. 

15. Haughiy ist formell nach naughiy gebildet. 

16. Lanyard: zur Bildung vgl. halyard u. poniard. 

17. Last ‘dauern’: learn u. lore sind fernzuhalten. 

18. Lavender: das a- offenbar nach lave. 

19. Learn hat nichts mit Geleise u. lat. lira zu tun. 

20. Lewd, ae. l@wede, kann nicht aus lat. laicus erklärt werden, sondern gehört wohl 
zu lat. laevüs, gr. Auıdc, abg. levi ‘link’. 

21. Liege: laetis ist verdruckt für laetus. 

22. Lore: str. last 4. 

23. Linsey-woolsey: 1. line -- say + wool, vgl. say 1. 

24. Zu cadaster: vulg. lat. catastrum ist eine Neubildung wie registrum nach monstrum. 

25. Wherry *Fährboot’ ist das me. whery. 

26. Zu dispatch vgl. spaich-cock. 

27. Gehört trull zu trollop ? 

28. Zu drowse vgl. ndd. d;üsen und Pokorny S. 275. 

29. Zu fair 2 vgl. fair-way < farem, 

30. Zu guinea vgl. -pig ‘Meerschweinchen’, nach Guayana benannt! 

31. Hot hat seine Kürze vom Kompar. hotier sowie von den vielen Zus.setzungen 
mit folg. Konsonanten, wie -baih, bed, -blast, 'blooded,».brained, -flue, foot,head, 
house, »mouthed, mness, press, shot, »spirited, »spur, tempered, wall, water. 
Auch foot wird seine Kürze in ähnlicher Weise erhalten haben. 

32. Die Kürze von math <ae. m&Jd stammt wohl von afterm. 
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An wind mit kurzem -i- sind gewiß die zahlreichen Komposita wiembag, band, 
bound, broken, »changing, »chest, weolic, »dried, »dropsy, »fall usw. Schuld, auch 
east-wind ete., window kommen in Betracht. 
34. Zu ne. to vgl. lat. dönec u. quandö. 
e 35. Maundy-:1. ($) statt (6). 

36. Mavis: frz. mauvis beruht nach M. Förster auf abret. *malhuit. 

37. Mow 1 ‘Schober’ hat au, nicht u! 
38. Zu mug vgl. jug. 
" 39. Paper: in frz. papier liegt natürlich Suffixvertauschung vor! 

40. Popinjay wird nach pope umgebildet sein. 

- 41. Das -g von quag beruht wohl auf bog. 

42. Quail 2‘ verzagen’ stammt von afrz. coailier <lat. coaguläre, vgl. it. cagliare. 

43. Quarrel ‘Pfeil’ ist nach der vierkantigen Spitze benannt. 

44. Zu quell vgl. noch russ. Zil’ät’ ‘stechen’, vgl. Vasmer, Afsl. Ph. 20, 399. 

45. Quiver: frz. cuivre geht auf lat. cupreum zurück, vgl. copper. 

46. Zu rein vgl. Herr. Arch. 116, 372. 

47. Unter roof 1. aslav. stropü. 

48. Zu rove “wandern’ vgl. aisl. räfa. 

49. Zu sake vgl. seek. 

50. Saunter kann auch frz. s’aunter sein, vgl. adventure. 

51. Say “Seidenzeug’ steckt auch in linsey. 

52. Scent dürfte seine Orthographie von scient bekommen haben. 

53. Zu scrip vgl. mlat. scrippum (Herr. Arch. 101, 391f.). 

54. Zu seek vgl. sake. 

55. Shave ist auch Subst., vgl. ae. sceafa. 

56. Unter shit ]. ae. scite. 

57. Aus sidleling ist das Verbum to sidle ‘seitwärts gehn’ entstanden. 

58. Squint ist me. asquint, vgl. Herr. Arch. 116, 100ff. 

59. Unter stale fehlt — 4 ‘Harn’ zu gr. orad&Lo. 

60. Stirrup dürfte aus stir + up gebildet sein. 

61. Zu tail 1 ‘Schwanz’ vgl. ai. dasa “"Traufe’. 

62. Totan geht aufein kelt. *anna ‘Eiche’ zurück, wie mir M. Förster mitteilt; er ver- 
weist auf T&vvnrov ‘Eichenwald’= ne. T'hanet, desgl. aufital. Tanneto = lat. Tannetum, 
gall. Tanno-ialon (> frz. Theneuil) und bret. tann “Eiche’, tanneour ‘gerben’ usw. 

63. To teach> ae. t@Can dürfte zu lat. digitus ‘Finger’, eigtl. Zeiger’, gehören, vgl. 
token. 

64. Ne. clear beruht auf afrz. cler, das dafür seit dem 14. Jhdt. auftretende clavir 
ist (wie pair) offenbar eine Schreibung analog air, chair, vair. 

65. Ne. tin stellt Specht gewiß richtig zu aksl. dini Tag’, die Grundbedeutung wäre 
dann ‘Glanz, Helle’. Ferd. Holthausen (Wiesbaden) 


BESPRECHUNGEN 


J. B. Hormann, Etymologisches Wörterbuch des-Griechischen. 
Verlag R. Oldenburg, München. 1950. 8°. V, 433 8. Pr. Gzl. 18 DM. 

Neben seinem großen, umfassenden ‘Lateinischen etymologischen Wörterbuch’ 
(C. Winter, Heidelberg), das (z. Zt. bis zur 5. Lieferung (-r&x) des II. Bandes gediehen) 
als Bearbeitung des älteren Waldeschen Buches geplant, doch eine völlig eigene selb- 
ständige Neugestaltung und schlechthin vorbildliche Leistung bedeutet, hat der Ver- 
fasser soeben dies kleinere, bei aller gebotenen Kürze reichhaltige Werk veröffentlicht. 
Es enthält im allgemeinen alle Stämme oder Stammwörter zu den in den Texten be- 
legten Grundwörtern, während die nur bei Grammatikern (z. B. Hesych) belegten 
Stichwörter in der Regel nur dann aufgenommen sind, wenn sie sich in eine literarisch 
bezeugte Sippe einreihen, oder wenn es sich um alte, der späteren Sprache abhanden 


gekommene Erbwörter handelt. Von Literaturangaben. 


worden ist, versteht sich bei dem Verf. von selbst; schon sein N: me bürgt für 
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(leider) abgesehen werden, aber daß auch die neuere und neu 


verlässigkeit und Gründlichkeit des Buches, das wärmste Empfehlung verdient u 
dem man weiteste Verbreitung und eifrige Benützer wünschen möchte. ı ee 

Wenn ich hier einige Bemerkungen folgen lasse, so sind sie gewiß nicht als Berich- 
tigungen und besser-wissen-wollende Ergänzungen oder dergl. gedacht, sondern möch- { 
ten dem verehrten Altmeister etymologischer Forschung nur dankbar bekunden, 
mit welchem lebhaften Interesse ich sein Buch seit Monaten immer wieder zur Hand 
genommen und studiert habe. ; 

altıvos “‘klagend, Klage’, gewiß von Aivoc, dessen semitischer Ursprung jetzt ge- 
sichert sein dürfte, vgl. den Vegetationsgott ’Al’ijän Ba‘al von Ugarit (Ras Samra); 
8. u. a. W. Liungman, Traditionswanderungen Euphrat-Rhein (F. F. C. 118. Helsinki 
1937), 8. 184ff.— &urerog “‘Weinstock’: vorgr.-ägäischer Ursprung ist fraglich; das Wort 
könnte auch idg. sein, falls altnord. (Askr und) Embla damit verwandt, s. die Literatur 
bei H. Gering, Edda-Kommentar, I, 21. — &v$pwrog ‘Mensch’: eine neue geistreiche, 
mythologisch begründete, aber höchst fragwürdige Erklärung dieses viel umstrittenen 
Wortes als „‚Glostgesicht“ (zu &v$p«& ‘glühende Kohle, Glost’) versucht Karl Kerenyi, 
Niobe, Neue Untersuchungen über antike Religion und Humanität (Zürich 1949), j 
S. 79 („Urmensch und Mysterium‘). — ßop&ng “Nordwind’ viell. ursprünglich ‘Berg- 
wind’, idg. *g%or2. Klingt sumerisch kur ‘Berg’ nur zufällig an ? — ßoüg ‘Rind, Kuh’; 
vgl. sumer. gu(d ‘Stier, Rind’, zuletzt J. Weisweiler, Paideuma 3 (1948), S. 112. — 
ylyvoua ‘werde geboren’ und yıyyaoxo ‘erkenne’, idg. gen- usw. sind letzthin eine 
Wurzel, vgl. F.R. Schröder, PBBeitr. 43 (1918), 495ff., zuletzt Erik Rooth, Vrastmunt 
(Lunds Univ. Ärsskrift N.F. Avd. 1. Bd. 36 N. 5 (1939), S. 5öf. — SpiXog “Regenwurm, 
m. Glied’: sollte nicht doch die ältere Herleitung (aus *drislo-) und Verknüpfung mit 
ags. teors, ahd. mhd. zers ‘penis’ zu Recht bestehen ? — &Aebooucı “werde kommen’: 
der in der Lautgebung stark wechselnde Name der Geburtsgöttin ’Ereb4ıa, Eiteldvrx 
usw. ist m. E. vorgriechisch; vgl. auch Martin P. Nilsson, Geschichte der griech Religion 
I (1941) S. 290f. — Zeig: zur germ. Entsprechung, altnord. Tyr (mit Länge!) vgl. bes. 
W. Krause, Ziu: Nachrichten d. Göttinger Ges. d. Wiss. NF. III, 6 (1940), ferner 
F. Specht, Der idg. Himmelsgott im Baltisch-Slavischen: Zeitschr. f. vgl. Sprachf. 69 
(1948), 115ff. — Yeög “Gott’; vgl. die an versteckter Stelle vorgetragene kühne Hypo- 
these von Hellmuth Th. Bossert, Santa$ und Kupapa, Neue Beitr. z. Entzifferung der 
kretischen u. hethitischen Bilderschrift (Mitt. d. Altoriental. Ges. VI, 3. Leipzig 1932), 
bes. S. 39f.: kleinasiatischen Ursprungs, Yes, vgl. Te$-up, Desandus (=Herakles). — 
irds ‘Schlamm’, wozu P. Kretschmer den Namen der mythischen hethitischen Schlange 
Iluj-anka$ stellt: Kuhns Zeitschrift 55 (1928), 80. — tExdos ‘verschnittener Bock’ 
wird doch wohl irgendwie mit «l& («ty6c) ‘Ziege’ zusammenhängen; beide kleinasia- 
tisch ? — xaß&AAng ‘Pferd’, zentralasiatischen Ursprungs nach A. Nehring, Die Sprache 
I, 164ff. — xıoovßıov “hölzernes Trinkgefäß’, seiner Herkunft nach ‘unklar’, klingt selt- 
sam an das gleichfalls ‘unerklärte oirrußog “irdenes Kochgeschirr’ an! — xolpavos 
“Heerführer, Herr’ entspricht Laut für Laut altnord. Herjann (aus germ. *herjanaz, 
Odinsname). — xpYvn, dor. xpäva “Quell’: ob man das Wort, dessen “Herkunft unklar’ 
ist, falls voridg., mit T'pdvıxog, Fluß in Mysien (mit dem für die altmediterranen Spra- 
chen charakteristischen Wechsel von Tenuis und Media) verknüpfen darf? — Zu 
Axßüpıvdog vgl. jetzt W. Brandenstein, Die Sprache 2 (1950), 72ff. — Auxdßac ‘Jahr’ 
‘Bed. u. Herkunft unklar, wohl Fremdwort (ägäisch ?)’. Ob nicht doch zur idg. Wz. 
*leug-, gr. Acuxög ‘glänzend’ usw., vgl. lat. lüstrum < *leuq-strom? — u&xpaxdpov ‘Fen- 
chel » “wohl Lehnwort’ vgl. jedoch Bengt Hesselmann, Frän Marathon till Längheden, 
Studier över Växtnamn och Naturnamn (Stockholm 1935) bes. S. 83ff.: zu schwed. 
mjärde ‘Fischreuse’, wegen der Ähnlichkeit mit der Form der Blüte. — vndög “Bauch, 
Mutterschoß’, ‘Herkunft unklar’, viell. darf man aisl. sndt ‘Frau’ dazustellen? — olpo 
futuo : vel. dazu vor allem auch den spartanischen (ursprgl. illyrischen) Heros OtßaAog 
(mit illyr: b für idg. bh!), sowie Burgund-aib, ahd. Wetter-eiba usw.— o0Xog “Beiwort 
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_ des Traumes, Bed. unsicher’, aber m. E. kaum ‘trügerisch’ (wie der Verf. erwägt); 
vielleicht zur Wurzel idg. *(s)el-/(s)uol- ‘schwellen’, also etwa „‚erregend‘‘ ? Vgl. nhd. 

Traum usw., das mit asächs. dröm, ags. dröam ‘Jubel’ auf „‚Ekstase‘‘ als Grundbedeu- 

tung führt, vgl. GRM. 16 (1928), 163f. — reXırvög ‘grau’ vgl. G.R. Solta, Die Sprache 

2 (1950), 122f.: dazu alb. plak ‘Greis’. — röoız ‘Gatte’, idg. *potis usw. leitet J. Weis- 
-  weiler bestechend von sumerisch patesi ‘Priesterfürst, Stadtfürst’ her, Paideuma 3 

(1948), 112ff. — o&Aog “Wogenschwall’: nicht hierher gehört altnord. (Fimbol-) Bul 
(myth. Fluß), das von der Sippe altisl. ulr ‘Kultredner’, ags. yle usw. nicht zu tren- 
nen ist. — oıßövn “Wurfspieß’ trennt der Verf. etymologisch von gleichbed. orybvvng, 
otyuvog, doch wohl kaum zu Recht. Sollte in diesem nichtidg. Wort nicht eher ein 
Lautwechsel von b und g vorliegen, wie er z. B. fürs Sumerische bezeugt ist, vgl. A. 
Poebel, Zs. f. Assyriologie 39 (1930), 140ff. (So wäre es verlockend, in den Namen der 
beiden altmediterranen Völker A{ßug ‘Ligurer’ und Atßug ‘Libyer’ den gleichen (dia- 
lektischen) Lautwechsel zu sehen, was aber, da wir die Bedeutung der Namen, ihre 
Etymologie nicht kennen, bestenfalls eine ganz vage Vermutung bleibt). — z&yupı ‘ein 
bißchen’, ob zu orayav “Tropfen’, und so und& r&yupı ‘nicht das mindeste’, eigentlich 
‘nicht (einmal) ein Tropfen’ ? — xüpog ‘Stier’ usw.: der gleiche Wortstamm kehrt aber 
auch im Semitischen wieder, vgl. aram. tör, hebr. $ör usw. ‘Stier’. Beide Gruppen 
werden „sus einer gemeinsamen dritten Quelle‘‘ stammen (S. Feist, Vgl. Wb. der got. 
Sprache? 1939 s. stiur). — gAıyErıa: lies ags. biegen (statt bleyen). — poißos ‘rein, klar, 
glänzend’: ob der Beiname Apollons hierher gehört, ist fraglich; ganz anders soeben 
A. J. van Windekens, Beiträge z. Namenforschung 2 (1950/51), 64f., der Doißog als 
pelasgisch ‘protecteur du troupeau, ete., berger’ deutet-und den Wortstamm über das 
Pelasgische aufs Indogermanische zurückführt, wobei jedoch der indogermanische 
Charakter des ‘Pelasgischen’ höchst fragwürdig ist, vgl. Ernst Bux, Die Bevölkerung 
des östlichen Mittelmeeres im Altertum, Würzburger Jahrbücher für die Altertums- 
wissenschaft 1 (1946), 268ff. — pop&Lo ‘zeige an, heiße’ usw. ‘Herkunft unklar’; ob nicht 
doch kelt. Barde hierher zu stellen ist ? — xplo ‘salbe’, vgl. auch asächs. ags. grima 
“Maske’ neuengl. grime ‘Ruß, Schmutz’ usw., eigtl. ‘Bemalung, Beschmierung des Ge- 
sichts oder Körpers’. 

Von Götternamen hat der Verf. leider nur solche aufgenommen, die eine Anknüp- 
fungsmöglichkeit an griech.-idg. Erbgut bieten. Aber auch in diesen Fällen ist oft da- 
mit zu rechnen, daß ursprünglich altmediterrane Namen nachträglich an Wörter idg. 
Ursprungs angelehnt und ausgeglichen worden sind, wie es der Verf. mit Recht etwa 
bei Apollon (s.n.) und Artemis (s. &praw.oc) annimmt; ob nicht das gleiche auch für 
Ares (s. &p) wie für Eileithya (s. 0.) gilt? Da der Verf. selbstverständlich die zahl- 
reichen nichtidg. Bestandteile des griech. Wortschatzes sorgfältig bucht, wäre auch die 
Aufführung aller wichtigen Götternamen ein leichtes, und wünschenswert gewesen. 
So vermisse ich, falls ich nichts übersehen habe, etwa Aphrodite, Athene, Hekate (vgl. 
die ägypt. Göttin Heket, zufälliger Anklang ? s. F. R. Schröder, Skadi u. die Götter 
Skandinaviens 1941, S. 17), Hephaistos, Persephone (vgl. Perseus, etrusk. gersu) u. a. m. 

Schon bei flüchtiger Durchsicht zeigt sich, wieviele griech. Wörter aus altmittel- 
meerischen und vorderasiatischen Sprachen entlehnt sind. Aber ihre nähere Bestim- 
mung bereitet vielfach große, zuweilen unüberwindbare Schwierigkeiten. Daß dies 
Gebiet daher (wie ja die Etymologie überhaupt) ein beliebter Tummelplatz blutiger 
Dilettanten ist, versteht sich von selbst und brauchte die Forschung nicht weiter zu be- 
kümmern, wenn nicht gelegentlich derartige Expektorationen sich gar in wissenschaft- 
liche Zeitschriften verirrten, wie z. B. die eines gewissen Ernst Schertel, dessen Ety- 
mologien denen eines früheren Würzburger ‚„‚Sprachforschers” in nichts nachstehen, 
der (allen Ernstes!) ‘Atlantis’ und ‘Vaterland’ gleichsetzte oder in “‘Tarquinius’ das 
bairische ‘der Kini (: König)’ wiedererkennen wollte, — zum Gespött auch seiner Schüler, 
die ihn einmal gefragt haben sollen, ob ‘Mnemosyne’ mit ‘Nähmaschine’ verwandt sei. 
Doch genug von Sollichen! 

So heikel auch die Probleme vielfach .sind, da wir von jenen alten mediterranen 
Sprachen nur noch dürftigste Kenntnis besitzen, so hat doch ernste und gründliche 
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Einzelforschung eine ganze Reihe von Kriterien gefunden, mit deren Hilfe sich dasidg. 
Sprachgut a ae vielfach klar sondern läßt. Ich muß es mir aus Raumgründen 
leider versagen, auf einige alteuropäische Sprachprobleme, für die ich ‚reiches Material 
(z. T. auch den griech. Wortschatz betreffend) gesammelt habe, hier einzugehen, hoffe 
aber es bald in anderem Zusammenhange vorlegen zu können. 

Würzburg F. R. Schröder 


Erwın Weide, Henry Fieldings Komödien unddie Restaurations- 
komödie. i 
Hansischer Gildenverlag (Joachim Heitmann & Co.), Hamburg 1947. (Band 10 der 
Reihe ‚„‚Dichtung, Wort und Sprache. Literatur- und sprachwissenschaftliche Beiträge“ 
herausgegeben von Prof. Dr. Ullrich Pretzel, Hamburg und Dr. Johannes Klein, 
Marburg a. L.). 140 S. 8°. 


Auch die 10. Studie im weiter gespannten Rahmen dieser Beiträge ist noch literatur- 
wissenschaftlich. Doch steht nach neun germanistischen Arbeiten zum ersten Mal 
eine anglistische vor uns. Einleitend wird Prof. Dr. Emil Wolff, Hamburg, der Dank 
abgestattet für Anregung und Förderung. In einem Vorwort (S. 9-14) gibt der Verf. 
dann einen knappen Überblick über Fieldings Leben und Werk, vor allem seine wich- 
tigsten Komödien. In gedrängten Inhaltskizzen wird mit wenigen Strichen das We- 
sentliche gegeben. In der dann folgenden Einleitung (S. 15—21) zeichnet W. zuerst 
in einem längeren Abschnitt ‚‚die Restaurationsgesellschaft des 17. Jahrhunderts‘*. 
Der Vergnügungstaumel jener Hof- und Großstadtkreise wird als ein „‚Flüchten vor 
dem Absoluten‘ in eine Traumwelt gedeutet. Motivisch wirkten Moliere, das spanische 
Drama und auch die Commedia dell’Arte. Ben Jonsons bissige Satire machte Schule, 
seine Charaktertypen vermeint man noch zu erkennen. Ein Vergleich Molieres mit der 
Restaurationskomödie zeigt deren konkretere Sinnlichkeit und komplizierteres Intri- 
genspiel. Am Schluß dieses ersten Einleitungsteils (S. 13—20) stellt W. dann mit B. 
Dobree (Restoration Comedy 1660-1720, Oxf. 1924) die „Comedy of Manners‘‘ der 
„Comedy of Humours‘‘ gegenüber. Im zweiten, kürzeren Teil der Einleitung (,‚Ver- 
änderte Verhältnisse im 18. Jahrhundert‘‘ S. 20—21) zeigt er, wie Jeremy Colliers Ruf 
nach einer Reinigung der Bühne nicht ungehört verhallte und bald, seit der Jahrhun- 
dertfrühe, in veränderten wirtschaftlichen, sozialen und politischen Verhältnissen ein 
neues Bühnenschaffen erwachsen kann, das dem Sentiment, doch bald auch einem 
natürlichen Gefühl Raum gibt. Solchen neuen Gehalten weiß sich Fieldings Komödien- 
kunst in hohem Maße verpflichtet. W. stellt sie in den neun Kapiteln seiner Arbeit mit 
einprägsamer Anschaulichkeit neben das so ganz anders geartete dramatische Können 
der Restaurationsdichter. 

Im Eingangskapitel („Der Lebensstil der Restaurationsdichter und Fieldings“ 
8. 22-25) verallgemeinert der Satz „Das 17. Jahrhundert legte keinen Wert auf 
Schriftstellerruhm‘“ (S. 22) wohl zu sehr den Status der Restaurationsdichtung. Wird 
das Weiterleben der Renaissance und ihr offenkundiges Ruhmstreben (etwa Herrick 
oder Milton) hier übersehen ? Im dreimal so langen zweiten Kapitel (S. 26-38) stellt 
W. Fieldings „Emotionalismus‘‘ dem ‚‚Intellektualismus‘‘ der Restaurationsdichter 
gegenüber. Hier wie in den nächsten beiden Kapiteln erscheint das Verhältnis der 
Geschlechter zueinander als das wesentliche Thema der Komödie um 1700. Könnte 
man es nicht das Komödienthema par excellence nennen ? In immer neuer motivischer 
Beleuchtung begegnet es in W.s Untersuchung, nicht nur in den Kapiteln II, III und 
IV, wo es frontal angepackt wird. Gerade hier wurde auch der Vergleich am ergiebig- 
sten, weil sich zwischen den Restaurationsdichtern und Fielding ein grundsätzlicher 
Wandel in der Einstellung zur Frau vollzogen hat. An dieser Stelle scheint mir die 
wesentliche Bedeutung Steeles nicht genügend hervorgehoben, war doch das Publikum, 
das sich seit Steeles Tode in Fieldings erste Stücke drängte, durch die weitverbreiteten 
Blätter des Tatler, Spectator und Guardian, deren Wirkung durch laufend erneuerte 
Buchausgaben noch stetig anhielt, weitgehend vorbereitet worden. Über den Charakter 
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der Frau, ihre Erziehung und Stellung in der Gesellschaft handelten etwa 420 Zeit- 
schriftenessays Steeles und Addisons (vgl. J. Heinrich, Die Frauenfrage bei St. und 


' Add., Leipzig 1930). 


Wie völlig anders Fielding über die Ehe dachte als etwa Congreve oder Wycherley, 
zeigt W. an einer Menge von Beispielen nicht nur im III. („Eheprobleme‘‘ S. 39-44), 
sondern auch im IV. Kapitel (‚‚Sex-duel‘‘ S. 45-59). Mit feiner psychologischer Rea- 
listik, aber ohne jede ideale Schau zeichnen die Restaurationsdichter das Sex-duel, 
das auch in der nicht ernst genommenen Ehe naturnotwendig andauere. Schon 
Farquhar wagte eine erste Kritik an den perversen Behauptungen damaliger Konven- 
tion. Grundsätzlicher widerspricht Fielding in seinen Stücken. Die Ehe wird wieder 


der Hort menschlichen Glücks. Nicht mehr an ihr selber wird Kritik geübt, sondern 
an den menschlichen Schwächen, deren Erkennen und gegenseitiges Verzeihen einen 


Frieden allein gewähren kann. In der feinsinnigen Darstellung der in Kapitel III und IV 
erhellten Probleme offenbart der Verf. hohe menschliche Erlebnisreife. 

Von den „Charaktertypen‘‘ handelt dann das V. Kapitel (S. 60-78). W. zeigt, daß 
die Restaurationskomödie in überwiegend analytischer Weise typische Menschen 
ihrer Zeit charakterisiert. An geistreicher Dialektik fehlt es hierbei nicht, völlig aber 
an einer ethischen Norm. Fielding charakterisiert weit intensiver, schon in der Namen- 
gebung. Das konzentriertere Kapitel VI („Vernunft und Leidenschaft‘‘ S. 79-83) 
weist nach, wie in der Restaurationskomödie die „reason‘‘ jeder praktischen Auswir- 
kung auf die „‚passions‘‘ entbehrt. Dem durchweg pessimistischen Geständnis eigener 
Unverbesserlichkeit steht Fieldings aufklärerischer Optimismus gegenüber mit seiner 
„praktischen Vernunft‘. Einen neuen Schwerpunkt bildet das VII. Kapitel (,‚Komik, 
Humor, das Burleske‘“ S. 84-101). Wie in den Kapiteln II, III und IV werden hier 
erneut entscheidende Fragen der Komödie überhaupt angefaßt. Nach einer Begriffs- 
bestimmung des „humour‘‘ aus Zeugnissen der Zeit arbeitet W. besonders Fieldings 
Auffassung der Komik deutlich heraus. Sein Humor ist tröstlicher als der blendende 
„wit“. Hier wird das Leben auch in seinen Leiden und Inkongruenzen bejaht und im- 
mer für lebenswert gehalten. Das faßt W. S. 90f. eindrucksvoll zusammen. S. 95—101 
wird der Fieldingschen Behandlung des Burlesken im Vergleich mit Swift, Pope und 
Shaw eine völlig eigene Note abgewonnen. 

Zu den „Wurzeln von Fieldings sentimental humanity‘‘ möchte Kapitel VIIL(S. 102 
bis 114) uns führen. Während die letzten vier der zehn Unterabschnitte dieses Kapitels 
enger auf Fielding eingehen, wird in den ersten sechs in kurzen entwicklungsgeschicht- 
lichen Überblicken vorwiegend der Sieg des Sentimentalismus im frühen 18. Jahrhun- 
dert dargelegt. Hier hätten Steeles Komödien der Untersuchung noch dienlicher sein 
können. Es wird nicht genügend berücksichtigt, daß sie in mehreren Punkten eine 
Brücke zu Fielding bilden. Auch Steeles Reformwille, der im Keim schon so manches 
mit dem Fieldings gemein hat, scheint mir bei W. (etwa im Unterabschnitt „F.s sozial- 
reformerische Bestrebungen‘‘ S. 112-114) unterschätzt worden zu sein. Kapitel IX 
verspricht einen „Vergleich mit Bernhard Shaws Tendenzen‘ (S. 115—126). Dies ge- 
schieht wenig gründlich und nur zu Beginn. Die Gesamtüberschrift hätte daher anders 
lauten müssen. Zudem ist dieses Kapitel nicht frei von Wiederholungen. Die ‚‚Schluß- 
betrachtung‘“ (S. 127—135) will versuchen, die herausgestellten Unterschiede ‚‚wenig- 
stens andeutungsweise in die europäische Geistesbewegung einzuordnen‘. Die Gedan- 
kengänge sind hier eigenwillig und nicht immer leicht zu verfolgen (S. 128f.). Der 
Überblick über die philosophischen Systeme des Hobbes, Locke, Shaftesbury und 
Hume ist etwas zu summarisch geraten, die Verbindung zu den beiden Komödien- 
typen hätte strenger untersucht werden müssen. Das folgende Literaturverzeichnis 
(S. 136-138) hat einige Druckversehen. Thackerays „English Humourists‘‘ sind 
doppelt aufgeführt. 

Die Arbeit W.s stellt mit ihrer Fülle gesichteter, geordneter und fast immer über- 
zeugender Beispiele vor allem in ihren mittleren Kapiteln (ITI-VII) eine recht beacht- 
liche Interpretation zweier entgegengesetzter Lustspieltypen dar, in der es nicht an 
wohltuenden persönlichen Akzenten mangelt. Fritz Rau (Leverkusen-Schlebusch) 
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